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Primera Parte 


INTRODUCCIÓN 


CAPÍTULO I 


EL DESARROLLO TEÓRICO DE LA 
SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN 


Talcott Parsons 


UN CAPÍTULO ACERCA DE LA HISTORIA 
DE LA CIENCIA SOCIAL MODERNA 


El presente ensayo intentará mostrar un am- 
plio esbozo de lo que, según el autor, es uno 
de los más significativos capítulos de la reciente 
historia de la teoría sociológica: el que trata de 
la estructura general del esquema conceptual 
utilizado para el análisis de los fenómenos reli- 
giosos como parte de un sistema social. Su prin- 
cipal significación parecería encontrarse a dos 
niveles, En primer lugar, el desarrollo que se 
esbozará representa un notable avance en la 
adecuación de nuestro bagaje teórico para el 
tratamiento de un grupo de problemas cientí- 
ficos críticamente importante. En segundo lu- 
gar, sin embargo, es al mismo tiempo una ilus- 
tración particularmente afortunada de la espe- 
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cie de proceso que, según puede esperarse, han 
de atravesar los mas importantes desarrollos 
teóricos en el campo de la teoría social. | 
Toda tradición de pensamiento científico im- 
portante, cualquiera sea la etapa de su desarro- 
llo, supone un amplio marco de referencia de 
proposiciones teóricas. En general, sólo se ha- 
llarán diferencias según el grado en el que este 
marco de referencia esté lógicamente integrado 
y reconocido como presente analizado explícita 
y conscientemente. Es quizá justo decir que a 
mediados del siglo pasado, aproximadamente, o 
algo más tarde, el pensamiento generalizado so- 
bre el significado de la religión para la vida 
humana tendía a ubicarse en una de dos cate- 
gorías principales. La primera constituye el 
cuerpo de pensamiento anclado en posiciones 
doctrinarias de uno u otro grupo religioso es- 
pecifico, predominando, por supuesto, los de 
las diversas confesiones cristianas. Por razo- 
nes comprensibles, el tenor principal de tal 
pensamiento tendía a ser normativo antes que 
empírico y analítico, a consolidar su propia po- 
sición religiosa y a exponer los errores de los 
contrincantes. Es difícil concebir que de esta 
fuente pudieran surgir de modo directo contri- 
buciones importantes a la sociología de la reli- 
gión como ciencia empírica 1. Puede uno refe- 
rirse en general a la segunda categoría como a 
la del pensamiento positivista. La gran corrien- 
te de pensamiento que culminó en las varias 
ramas del utilitarismo, se venía interesando, 


1 Fue mucho menos desfavorable para las contri- 
buciones históricas que para aquellas que afectan al 
marco analítico del tema, 
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por supuesto, por los problemas de la religión. 
Al interesarse por la sociedad contemporánea, 
sin embargo, tendía a reducir a un minimo Ja 
importancia de la religión, a tratarla como una 
supersticion” que no tenía ningún lugar en el 
pensamiento esclarecido del moderno hombre 
civilizado. El resultado de esta tendencia en la 
búsqueda de los importantes factores que acti- 
van la conducta humana, fue dirigir la aten- 
cion a otros campos, tales como el económico y 
el político. La misma inclinación puede obser- 
varse en la tendencia del pensamiento positi- 
vista a llevar a un primer plano el estudio de 
la biología y la psicología que adquirió fuerza 
a fines del siglo xıx y ha continuado hasta bien 
avanzado el nuestro. 

Quizás el primer cambio importante de esta 
manera de definir los problemas, sumamente 
hostil a un estudio científicamente serio de la 
religión, consistió en la aplicación de la idea 
de evolución a la sociedad humana. Una vez 
que se estudiaron con cierto cuidado las socie- 
dades ágrafas, para no hablar de otras muchas, 
fue evidente que las vidas de los llamados hom- 
bres “primitivos” se gobernaban en muy alta 
medida por creencias y prácticas que, de acuer- 
do con el pensamiento corriente moderno, se 
considerarían mágicas y religiosas. Los pueblos 
ágrafos contemporáneos, sin embargo, fueron 
predominantemente interpretados por esa gene- 
ración como los prototipos vivientes de nues- 
tros propios antecesores prehistóricos, y fue por 
lo tanto natural que esos notables fenómenos 
se trataran como “primitivos” en un sentido 
estrictamente evolutivo, esto es, como pertene- 
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cientes a las primeras etapas del proceso de 
desarrollo social. Esta es en general la situación 
del primer examen verdaderamente serio de las 
religiones comparadas en un contexto sociolo- 
gico, especialmente, de la obra del fundador de 
la antropología social moderna, Tylor y de 
Spencer 3, quizás el más penetrante teorizador 
de esta corriente de pensamiento. Aunque ha- 
bía aquí una base para un interés científico se- 
rio, el esquema de pensamiento positivista im- 
puso severas limitaciones a la especie de signi- 
ficación que podría haberse atribuido a los 
fenómenos observados. Dentro del esquema po- 
sitivista, las más obvias direcciones de inter- 
pretación teórica fueron dos. Por una parte, 
los fenómenos religiosos podian tratarse como 
las manifestaciones de factores biológicos o psi- 
cológicos subyacentes fuera del alcance del 
control racional o interpretaciones en terminos 
de categorías subjetivas. Lo más frecuente fue 
que esta pauta condujera a alguna versión de 
la teoría del instinto, que adoleció de serias 
desventajas científicas, pues no le fue nunca 
posible relacionar las variaciones detalladas de 
los fenómenos de conducta con las variaciones 
que les correspondieran en la estructura de los 
impulsos instintivos. A nivel de la teoría so- 
cial, el entero esquema no pudo esquivar nun- 
ca las trampas a que se expone el razonamiento 
en círculos. 

La otra alternativa principal fue la que puede 
llamarse la variante “racionalista” del positivis- 


2 Primitive Culture. 
2 Especialmente Principles of Sociology, vol. 1. 
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mo *, esto es, la tendenc; 
si fuera éste un invest; 


fico, que, de acuerdo con los conocimientos que 


le son accesibles, actúa “razonablemente”. Este 
fue el camino emprendi 


do por Tylor y Spencer, 
cuya tesis general sostenía que las ideas pri- 
mitivas magicas y religiosas eran aquellas que 
era lógico esperar que concibieran los hombres 
primitivos, tomada cuenta del escaso conoci- 
miento acumulado y de las limitaciones de la 
técnica y las oportunidades de observación, 
Partiendo de creencias tales como la que afirma 
la existencia de un alma separable del cuerpo, 
las prácticas rituales se hacen de inmediato 
comprensibles. Sin embargo, según el supuesto 
básico de esta pauta de pensamiento, los únicos 
patrones críticos a los que pueden referirse las 
ideas religiosas son los de su validez empírica. 
Apenas es necesario recordar que ningún hom- 
bre moderno ilustrado mantendría tales creen- 
cias, y, por lo tanto, las que hoy consideramos 
creencias religiosas y mágicas, y con ellas las 
prácticas que las acompañan, desaparecerán 
automáticamente como consecuencia del avan- 
ce del conocimiento científico. 

Aun cuando a la luz del conocimiento mo- 
derno este esquema resulte inadecuado, fue sin 
embargo un fructífero punto de partida para 
el desarrollo de este campo, pues hace posible 
el análisis de la acción en términos del punto 
de vista subjetivo del actor en su orientación 
respecto de los rasgos específicos de la situación 


a a tratar al actor como 
gador raciona] y cientí- 


4 Véase The Structure of Social Action, caps. Il 
y DL, 
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en que actúa. En general, el intento de superar 
las insuficiencias empiricas de este planteo yen- 
do directamente, mediante el empleo de una 
psicología antiintelectualista, a las fuerzas más 
fundamentales que activan el comportamiento 
humano, no resultó fructífero. El camino fruc- 
tífero radicó más bien en la introducción de 
refinamientos y distinciones dentro del esque- 
ma estructural básico con que empezó el “posi- 
tivismo racionalista”. Este ensayo se referirá a 
varios de los más importantes pasos de este 
proceso de refinamiento analítico y mostrará 
que, juntos, condujeron a un esquema analítico 
mucho más comprensivo. Esto podrá hacerse 
del modo quizá más conveniente examinando 
los términos de las contribuciones de cuatro 
teorizadores de suma importancia: Pareto, Ma- 
linowski, Durkheim y Max Weber, ninguno de 
los cuales tuvo en los demás una influencia di- 
recta. 

Es de fundamental importancia que el esque- 
ma analítico de Pareto” para el tratamiento 
de un sistema social partió precisamente de este 
fundamental marco de referencia. Como los an- 
teriores positivistas, tomó como punto de par- 
tida las pautas cognoscitivas en cuyos términos 
el actor se orienta respecto de su situación de 
acción. Una vez más, como ellos, basó su clasi- 
ficación en la relación de estas pautas con los 
patrones de validez de la ciencia empírica se- 
gún sus propias palabras con los patrones 


6 The Mind and Society. Véase también mi libro 
The Structure of Social Action, caps. V-VII y “Pare- 
to's Central Analytical Scheme”, Journal of Social 
Philosophy, 1, 1935, págs. 244-262. 
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is i 
lógico-experimentales”, En este punto, sin em- 
bargo, rompió decididamente con la corriente 
principal del pensamiento positivista. Creyó 
necesario distinguir, de acuerdo con bases que, 
dada la indole intelectual general de Pareto, 
eran con toda certeza primordialmente empíricas 
y no filosóficas, entre dos modos de desvia- 
ción de la conformidad con los patrones lógico- 
experimentales. Por una parte, existían los 
modos de desviación conocidos de los viejos 
positivistas, a saber, la imposibilidad de lograr 
una solución lógico-experimental para proble- 
mas que, intrínsecamente, podían tenerla. Esto 
puede atribuirse a la ignorancia, la mera ausen- 
cia del conocimiento lógicamente necesario de 
los hechos o posiblemente de inferencias a par- 
tir de los hechos, o al error, consista éste en 
afirmaciones de hechos que la observación pue- 
de desmentir, o en falacias lógicas en la infe- 
rencia. A las pautas desviadas a este respecto, 
Pareto las agrupó como teorías “pseudocientí- 
ficas”. La imposibilidad de conformarse de 
acuerdo con los patrones lógico-experimentales, 
sin embargo, no se reducía a este modo de des- 
viación, sino que incluía otro: “las teorías que 
sobrepasan la experiencia”. Éstas incluían pro- 
posiciones, especialmente premisas mayores, 
que no pueden intrínsecamente probarse me- 
diante procedimientos científicos. Los atributos 
de Dios, por ejemplo, no son entidades que pue- 
dan observarse empíricamente; por lo tanto, no 
puede demostrarse, por métodos lógico-experi- 
mentales, que las proposiciones que los incluyen 
sean falsas ni verdaderas. En relación con esto, 
la principal contribución de Pareto consistió en 
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la claridad con que elaboró y pora la dai 
ción, y en la demostracion del papel es ya 
mente predominante desempeñado por A 
gunda clase de elementos cognoscitivos e 

sistemas de la acción humana. Fue E 
te en el campo de las ideas religiosas y de las 
doctrinas teológicas y metafísicas donde su pre- 

inio fue mayor. 

da, sin pm, re no se detuvo aqui. Desde 
un principio trató los aspectos cognoscitivos de 
la acción en términos de su interdependencia 
funcional con otros elementos del sistema S0- 
cial, en especial los que llamo “sentimientos”, 
con lo cual se apartó del prejuicio racionalis- 
ta” del primer positivismo, y demostró median- 
te pruebas de inmenso peso que no era posible 
tratar de modo adecuado la significación de las 
ideas religiosas y mágicas sólo según la hipótesis 
de acuerdo con la cual los hombres que las sus- 
tentan como creencias obtuvieron las conclusio- 
nes lógicas y actuaron de acuerdo con ellas, En 
relación con esto, la posición de Pareto se in- 
trepretó en general como esencialmente psico- 
lógica, como una reducción de las ideas no 
lógicas al status de meras manifestaciones del 
instinto. Sin embargo, un análisis crítico de su 
obra * muestra que esta interpretación no se 
justifica, sino que dejó abierta la cuestión de 
cuál fuera la naturaleza última de los factores 
no cognoscitivos. Puede mostrarse que el modo 
en que trató los sentimientos es incompatible 
en ciertos aspectos esenciales con la hipótesis 
de que éstos son sólo impulsos instintivos bio- 


€ Cf. The Structure of Social Action, págs. 200 y 
sigs., 241 y sigs. 
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lógicamente heredados. Esto implicaría un de- 
terminismo irrespetuoso de la variación cultu- 
ral, que el repudió explícitamente. 

Es quizá mejor afirmar que, tal como dejó 
la cuestión Pareto, había factores particular- 
mente predominantes en el dominio de la con- 
ducta religiosa que implicaban la expresión de 
sentimientos o actitudes diversas de las que son 
importantes para la acción en un contexto ra- 
cionalmente utilitario, pero no se había profun- 
dizado el análisis de la naturaleza de estos 
factores. Sin embargo debe tenerse en cuenta 
que con la introducción, como categoría fun- 
cionalmente necesaria, de elementos efectivos 
no empíricos que no pueden ajustarse a la pau- 
ta de las técnicas racionales, Pareto abrió una 
brecha fundamental en el sistema cuidadosa- 
mente cerrado de la interpretación positivista 
de los fenómenos de la religión. Ensanchó 
enormemente la perspectiva analítica que debía 
tenerse en cuenta antes de que pudiera lograrse 
una nueva integración teórica. 

La anterior teoría positivista comenzaba con 
el intento de analizar la relación del actor con 
los tipos particulares de situación, comunes a 
toda vida social humana, tales como la muerte 
y la experiencia de los sueños. Este punto de 
partida era indudablemente sólido. La dificul- 
tad radica en interpretar demasiado estrecha- 
mente tales situaciones y las relaciones del ac- 
tor con ellas, viéndolas como fundamentalmente 
referidas a la solución de problemas empíricos, 
como si el actor actuara “razonablemente” se- 
gún las creencias que tiene por descontadas. 
Pareto dio abundantes pruebas de que este en- 
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foque exclusivamente cognoscitivo no era ade- 
cuado, pero fue a Malinowski? a quien le tocó 
analizar detalladamente la acción en relación 
con situaciones particulares según una perspec- 
tiva más amplia. Malinowski mantuvo una línea 
de continuidad con el enfoque “clásico”, pues 
tuvo como punto inicial de referencia la adap- 
tación del hombre a las situaciones prácticas 
mediante el conocimiento racional y la técnica. 
Sin embargo, en lugar de intentar ajustar posi- 
tivamente todos los hechos dados dentro de este 
marco, mostró una variedad de razones por las 
cuales, en muchas circunstancias, el conoci- 
miento racional y la técnica no podían propor- 
cionar adecuados mecanismos de ajuste a la si- 
tuación total. 

Este enfoque puso muy de relieve una obser- 
vación empírica fundamental, la de que, en 
lugar de darse un único conjunto de ideas y 
prácticas, que estaría implícito por ejemplo en 
el cultivo, la construcción de canoas y la pesca 
en aguas profundas tal como se practican en 
las islas Trobriand, había en realidad dos siste- 
mas distintos. Por una parte, evidentemente el 
nativo contaba con una cantidad impresionante 
de conocimientos empíricos sólidos acerca del 
uso adecuado de los terrenos y del proceso de 
crecimiento de las plantas. Actuaba de modo 
enteramente racional de acuerdo con este cono- 
cimiento y, sobre todo, tenía plena conciencia 
de la relación entre el trabajo inteligente e 
intenso y los buenos resultados. No se da la 


7 Véase esp. Magic, Science and Religion, de Bro- 
nislaw Malinowski, editado por Robert Redfield, The 
Free Press, Glencoe, Ill. 
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tendencia a justificar el fracaso sobre bases 50- 
brenaturales cuando éste podía claramente atri- 
buirse a que no se habian alcanzado los estan- 
dares vigentes de procedimientos técnicos. Sin 
embargo, junto a este sistema de conocimiento 
racional y técnico y, específicamente no confun- 
dido con él, había un sistema de creencias y 
prácticas mágicas. Estas creencias se referian a 
la posible intervención en la situación de fuer- 
zas y entidades “sobrenaturales” en el sentido 
de que no son, desde nuestro punto de vista, 
objeto de observación empírica y de experientia, 
sino más bien lo que Pareto hubiera llamado 


“ entidades “imaginarias” y, por otra parte, 


entidades de carácter específicamente sagrado. 
En correspondencia con ello, las prácticas no 
eran técnicas racionales sino rituales que impli-: 
caban una orientación específica respecto de 
este mundo de fuerzas y entidades sobrenatu- 
rales. Es cierto que el trobriandés cree que el 
adecuado desempeño de un rito mágico es in- 
dispensable para un feliz resultado de la em- 
presa; pero uno de los descubrimientos más 
importantes de Malinowski es que esta atribu- 
ción se asigna sólo al margen de incertidumbre 
que se tiene sobre el resultado de la técnica 
racional, a aquellos factores de la situación que 
están más allá de la comprensión racional y el 
control del actor. 

Este enfoque del análisis de la magia primi- 
tiva dio a Malinowski la posibilidad de refutar 
con toda evidencia tanto la concepción de Lévy- 
Bruhl $ según la cual el hombre primitivo con- 


8 Primitive Mentality, 
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. cla primitiy 
Sin emba funciones fundamentales, y 
este iht g0, Malinowski fue más aly 
>" intento por comprender ] a de 
cional de mecani 3 


necesidad fun- 
smos tales : 
pecto de esto, como la magia, Res- 


puso de relieve la i 
_ mportanci 
de los intereses emocionales implic d i 
resultado feli T 
Se eliz de tales empresas. La combina- 
: T e un fuerte interés emocional con impor- 
antes factores de incertidumbre, que, al nivel 
tecnico dado son inherentes a la situación, pro- 


duce un estado de tensión y expone al actor a 
la frustración. Debe observarse que esto no sólo 
se da en casos en que factores incontrolables, 
tales como el mal tiempo o las plagas de insec- 
tos en los cultivos, producen un fracaso “inme- 
recido”, sino también en casos donde el éxito 
obtenido no guarda relación con las expectati- 
vas razonables de los resultados de la inteligen- 
cia y el esfuerzo. A no ser que medien meca- 
nismos que tengan la funcion psicologica de 
mitigar el sentimiento de frustracion, no se lo- 
graria mantener un alto nivel de confianza O 
esfuerzo, y es en relación con esto donde puede 
verse cuán importantes son las funciones posi- 
tivas de la magia. Debe tenerse en cuenta que 
n nivel de interpretación muy diferen- 
ed A T atribuye la magia sólo al nivel pri- 
milvo de conocimiento. Se deduciria, en a 
A dondequiera tales elementos 
de aquí que donde 


o The Golden Bough. 
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incertidumbre intervienen en la persecución de 
metas emocionalmente importantes, podría es- 
perarse que se dieran fenómenos, si no magicos 
al menos funcionalmente equivalentes ?”. 

En el caso de la magia, la orientación respecto 
de las entidades sobrenaturales interviene en la 
acción dirigida al logro de metas prácticas y 
empíricas, tales como la recolección de la cose- 
cha o una gran exposición de pesca. Sin embar- 
go, Malinowski llama la atención sobre el hecho 
de que hay situaciones que son análogas en 
otros aspectos, pero en las que ninguna meta 
práctica puede buscarse. El caso típico es la de 
la muerte. Desde un punto de vista práctico, 
los trobriandeses saben tan bien como todos 


. que “nada puede hacerse para ponerle remedio”. 


Ninguna observancia ritual devolverá la vida 
al difunto. Pero precisamente por esa razón el 
problema de ajuste emocional es tanto más im- 
portante. La significación práctica y emocional 
de un individuo humano es de tal magnitud, 
que su muerte implica un fundamental proceso 
de readaptación entre los sobrevivientes. Mali- 
nowski muestra que la muerte de otro provoca 


10 Por ejemplo el campo de la salud, a pesar de 
los logros de la medicina moderna es, aun en nuestra 
sociedad, un ejemplo clásico de este tipo de situación. 
Un examen escrupuloso de nuestro propio modo de 
encarar la salud, aun a través de la práctica médica, 
revela que aunque la magia en un sentido estricto 
no predomina, hay una sucesión inestable de creen- 
cias que ponen muy de relieve las posibilidades te- 
rapéuticas de ciertas ideas diagnósticas y prácticas 
terapéuticas. El efecto es crear una inclinación opti- 
mista en cuanto al éxito del tratamiento de la enfer- 


medad que, aparentemente, tiene una considerable 
signiticación funcional, 
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reacciones emocionales agudamente conflictiva 
algunas de las cuales, si se les diera lib da 
conducirían a actos y actitudes a 
detrimento del grupo social. Ha Lo e e 
cesidad de pautas de acción a Toiy 
dad dè = que den oportuni- 
f expresion adecuada a las emociones 
Tar y que, en una situación dada de con- 
licto emocional, vigoricen aquellas reacciones 
DN acido a dE RE 
€ -O continuados del grupo so- 
cial. Podría uno añadir que en ninguna socie- 
dad se reduce la acción en ocasión de la muerte 
a los aspectos utilitarios de dar destino al cadá- 
ver y otras medidas prácticas. Hay siempre 
alguna observación específicamente ritual que, 
como Malinowski lo muestra, no puede inter- 
pretarse adecuadamente como expresión de las 
extrañas ideas que el hombre primitivo, en su 
ignorancia, se hace de la naturaleza de la muerte. 
Malinowski muestra claramente que ni las 
prácticas rituales, mágicas o religiosas, ni las 
creencias sobre fuerzas y entidades sobrenatu- 
rales que con ellas se integran, pueden tratarse 
sencillamente como una forma primitiva e ina- 
decuada de técnicas racionales o de conocimien- 
to científico; son cualitativamente distintas y 
tienen en el sistema de acción un significado 
funcional enteramente diferente. Durkheim ””, 
sin embargo, fue aun más lejos que Malinowski 
en la dilucidación del carácter específico de esta 
diferencia, como también en la aclaración de 
ciertos otros aspectos del problema funcional. 


11 The Elementary Forms of the Religious Life. 
Véase también The Structure of Social Action, cap. XI. 
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Mientras que Malinowski tendió a concentrarse 
i > la acción en 
en sus funciones en relación con la ar- mb 
una situación dada, Durkheim se intel AE a 
cularmente por el problema de las p kea 
pecíficas exhibidas respecto de las entide 5 
sobrenaturales y los objetos y las acciones a 
tuales. Concretó los resultados de este estudio 
en la distinción fundamental entre lo sagrado 
y lo profano. Al comparar directamente las ac- 
titudes adecuadas en un contexto ritual con las 
exhibidas frente a objetos de significación utili- 
taria y su empleo en los campos de la tecnica 
racional, descubrió que un rasgo fundamental 
de lo sagrado es su radical disociación de todo 
contexto utilitario. Lo sagrado debe tratarse 
con cierta actitud específica de respeto que 
Durkheim identificó con la actitud adecuada 
frente a las obligaciones morales y a la autorl- 
dad. Si el efecto del predominio que Durkheim 
concede a la concepción de lo sagrado fortalece 
intensamente lo observado por Malinowski, a 
saber, que los dos sistemas no se confunden 
sino que de hecho deben tratarse como esencial- 
mente separados, también pone más rotunda- 
mente de relieve que Malinowski la inadecua- 
ción del viejo enfoque de esta esfera de proble- 
mas, que los consideraba el resultado de procesos 
intelectuales indistinguibles en su marcha, de la 
que se sigue en la búsqueda de soluciones a los 
problemas empíricos. Tal enfoque no podía sino 
oscurecer la fundamental distinción sobre la 
que Durkheim insistía. 
La significación central de lo sagrado en la 
religión, sin embargo, sirvió para plantear de 
modo singularmente agudo el problema de la 
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fuente de la acti 

mn] ctitud de respeto. Spencer, po 
ejemplo, la hacía derivar de la E a 
] J creencia segú 
a cual el alma de los muertos se aparece ds 
vivos, y de los probables peligros d A 168 
DT , S de una aso- 
ciación con aquéllos. Max Müller y la e 
naturalista, por otra parte, intentaron Epa 
todo lo sagrado, en última instancia, de Pl 
sonificación de ciertos fenómenos de la a 
leza que eran respetados y temid e 
A e a y 1d0S por su cą- 
racter intrinsecamente impresionant 

d Durkhej la nte o aterra- 
or. Durkheim, al señalar que era inút; 

lució inutil buscar 

una solución del problema a este nivel, inauguró 
una linea de pensamiento enteramente nueva 
De hecho, no había, entre las cosas tratadas 
como sagradas, ninguna cualidad intrínseca co- 
mun que pudiera dar cuenta de la actitud de 
respeto. De hecho, casi todo, desde lo sublime 
hasta lo ridículo, se trató en alguna sociedad 
como sagrado. Por lo tanto la fuente de lo sa- 
grado no es intrínseca; el problema es de otro 
carácter, Los objetos y las entidades sagradas 
son símbolos. El problema, pues, consiste en 
identificar los términos referenciales de dichos 
simbolos. Lo crucial es lo simbolizado y no la 
cualidad intrínseca del símbolo. 

A esta altura Durkheim tuvo conciencia del 
fundamental significado de su concepción pre- 
via según la cual la actitud de respeto por lo 
sagrado era idéntica a la actitud de respeto por 
la autoridad moral. Si las cosas sagradas son 
símbolos, la cualidad esencial de aquello que 
simbolizan consiste en que se trata de una enti- 
dad que impone respeto moral, Fue por esta 
senda como llegó Durkheim a la famosa propo- 
sición según la cual el verdadero objeto de ve- 
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, i sl 
¡ón religiosa es siempre la sociedad. A i 
e ¡ció or cierto inacep 
ada la proposición es P 1 
e be duda de la fundamenta 
table, pero no cabe Y: ue Durk- 
. ia de la penetración con que . 
importancia integración del 
PS qvirtió la muy estrecha Inte8 : 
a de símbolos religiosos de una socieda 
e tas sancionadas por los sentimientos 
y las pas iembros de la comu- 
morales comunes de los miem ros DÍA 
nidad. En su obra anterior ?”, Durkheim ra 
avanzado mucho en la comprensión del sign! E 
cado de un sistema integrado de normas mora 
mente sancionadas. Sobre el fondo de la integra- 
ción por él demostrada se destacaba un aspecto 
sumamente importante del significado funcio- 
nal de la religión. Porque si las normas morales 
y los sentimientos sobre los que se apoyan tienen 
una importancia tan primordial, se plantea el 
siguiente problema: ¿cuáles son los mecanis- 
mos por los cuales son mantenidos, a más de los 
procesos externos de imposición? Según opinion 
de Durkheim el ritual religioso tenia una fun- 
damental significación como mecanismo para 
expresar y fortalecer los sentimientos más esen- 
ciales para la integración institucional de la 
sociedad. Puede verse inmediatamente que esto 
se vincula estrechamente con la concepción de 
Malinowski acerca del significado de las cere- 
monias fúnebres como mecanismo para reafir- 
mar la solidaridad del grupo en ocasión de gra- 
ves tensiones emocionales, De este modo Durk- 
heim puso de relieve ciertos aspectos de las 
relaciones específicas entre la religión y la es- 
12 Especialmente, De la division du travail y Le 


suicide. Véase también The Structure of Social Ac- 
tion, caps. VIII, X. i e 


nera 
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tructura social de manera más rotunda 
Malinowski v, además, ubicó el problem: f 
una perspectiva funcional diferente, ho Y 
aplico a la sociedad como totalidad abetrares lo 
las situaciones particulares en las que el i ti 
viduo sufre tensiones, Matn 

Uno de los rasgos mås notables del desarrollo 


qme 


` 


que estamos considerando radica en el hecho 
de que las pautas cognoscitivas asociadas Pe 
la religión no se trataban ya, como en el 'vielo 
positivismo, como puntos de referencia eson- 
cialmente dados, sino más bien se las hizo en- 
trar en relación funcional con otros elementos 
del sistema de acción social. Pareto, en térmi- 
nos bastante generales, mostró la interdepen- 
dencia que mantienen con los sentimientos. 
Malinowski aportó la importantisima relación 
con tipos particulares de situaciones humanas 
tales como la incertidumbre y la muerte. De 
ningún modo contradijo la importancia que con- 
cedió Pareto a los factores emocionales o los 
sentimientos. Sin embargo éstos adquieren su 
significado para las pautas de acción especifi- 
camente estructuradas sólo a través de su rela- 
ción con situaciones especificas. Malinowski, a 
su vez, fue plenamente consciente de la relación 
de estos dos factores con la solidaridad del gru- 
po social, pero este aspecto constituyó el centro 
de la atención analitica de Durkheim. Eviden- 
temente, las ideas religiosas sólo podian tratarse 
sociológicamente en términos de su interdepen- 
dencia con los cuatro tipos de factores. 

Sin embargo, quedaban todavía por resolver 
ciertos problemas serios. En particular, ni Mali- 
nowski ni Durkheim plantearon el problema de 
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factores con la variabilidad 
e una sociedad a otra. 
nordialmente en e 


la relación de estos | 
de la estructura social d | 

: se concentraron pri l 
Ambos se conet | n cial 
An lisis del funcionamiento de un sistema 4 con 
dado sin referencias comparativas ni dinamicas. 


iÓ nzo 
Además, la clara comprensión que ep sn 
Durkheim del papel del simbolismo en las 146% 
religiosas podri 


a indicar, sin un análisis mas 
avanzado, que 


las pautas específicas, y pOr ende 
sus variaciones, tenian una importancia sólo = 
cundaria. En realidad, respecto de este cavap 
havy en el pensamiento de Durkheim una en 
dencia claramente discernible al razonamen O 
circular, pues trata las pautas religlosas como 
una manifestación de la “sociedad”, pero, al 
mismo tiempo, define el aspecto mas funda- 
mental de la sociedad como un conjunto de 
pautas de sentimiento moral y religloso. 

Max Weber enfocó el entero campo en muy 
diversos términos. En su estudio de la relación 
entre el protestantismo y el capitalismo **, se 
concentró primordialmente en aquellos rasgos 
del sistema institucional de la sociedad occl- 
dental moderna que más nítidamente la dife- 
renciaban de otras grandes civilizaciones. Ha- 
biendo establecido lo que, según le pareció, era 
una adecuada relación de congruencia entre las 
pautas cognoscitivas del calvinismo y algunas 
de las principales actitudes institucionalizadas 
respecto de los roles seculares de nuestra pro- 
pia sociedad, se puso sistemáticamente a la ta- 
rea de ubicar este material en la perspectiva 


i 13 The Protestant Ethic and the Spirit of Capita- 
sm. 
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comparativa mas amplia posible, estudiando es- 
pecialmente la religión y la estructura social 
de la China, la India y la antigua Judea 14, El 
resultado generalizado de estos estudios fue el 
descubrimiento de que no era posible reducir 
la sorprendente variación de pautas, a nivel de 
las ideas religiosas en estos casos, a ningún ras- 
go de una estructura social de existencia inde- 
pendiente o de una situación económica, aun- 
que Max Weber insistió continuamente en la 
importancia muy grande de los factores situa- 
cionales en toda una serie de conexiones 15, Es- 
tos factores, sin embargo, sirvieron sólo para 
presentar los problemas que han enfrentado a 
los grandes movimientos de pensamiento reli- 
gioso. Pero las pautas cognoscitivas caracterís- 
ticas eran solamente comprensibles como re- 
sultado de acumulados esfuerzos intelectuales 
para captar los problemas así presentados y for- 
mulados. 

Para el propósito que aquí nos guía, más 
importante aún que la concepción que Weber 
alcanzó de la significación causal independiente 
de las ideas religiosas, es el esclarecimiento que 
hace de su relación funcional con el sistema de 
acción. Siguiendo la misma línea de análisis 
que constituye uno de los principales temas de 


14 Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie. 
Véase también The Structure of Social Action, capi- 
tulos XIV, XV y XVII. 


15 Véase especialmente cómo trata el rol del equi- 
librio del poder social en el establecimiento del 
ascendiente de los brahmanes en la India, y de la 
posición internacional del pueblo de Israel en la defi- 
nición de los problemas religiosos respecto del movi- 
miento profético. 
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la obra de Pareto y de Malinowski, Weber puso 
sobre todo en claro que existe una distinción 
fundamental entre el significado que tienen 
para la acción humana los problemas de la 
causación empírica y lo que llamó el proble- 
ma de la significación”. En casos tales como el 
de una muerte prematura por accidente, el pro- 
blema de cómo ocurrió, en el sentido de una 
explicación adecuada de las causas empiricas, 
puede resolverse prontamente a entera satisfac- 
ción de la mayor parte de las mentalidades y, 
con todo, dejar una sensación de frustración no 
sólo emocional, sino también cognoscitiva res- 
pecto de por qué tales cosas tienen que ocurrir. 
Correlativa con la necesidad funcional de ajuste 
emocional a experiencias tales como la muerte, 
hay una necesidad cognoscitiva de comprender, 
de tratar de que “tenga sentido”. Weber intentó 
mostrar que los problemas de esta naturaleza, 
que conciernen a la discrepancia entre los inte- 
reses y las expectativas humanas normales en 
cualquier situación o sociedad y lo que en reali- 
dad sucede, son inherentes a la naturaleza de 
la existencia humana. Siempre plantean pro- 
blemas del orden de los que, en su enunciación 
más generalizada, se conocieron como el pro- 
blema del mal, de la significación del sufri- 
miento y otros por el estilo. Sin embargo, en 
términos del material comparativo del que dis- 
pone, Weber muestra que hay diferentes direc- 
ciones en la definición de las situaciones hu- 
manas, en las que pueden descubrirse soluciones 
racionalmente integradas de estos problemas. 
Es precisamente la diferenciación con respecto 
al tratamiento de tales problemas lo que cons- 
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tituye los modos fundamentales de variación 
entre los grandes sistemas de pensamiento re- 
ligioso. 

Diferencias tales como, por ejemplo, la exis- 
tente entre la filosofía hindú del Karma y la 
transmigración, y la doctrina cristiana de la 
gracia y su marco filosófico, no son meramente 
de significación especulativa. Weber logra mos- 
trar, de modo que se relaciona directamente 
con la obra de Malinowski y Durkheim, cuán 
íntimamente se vinculan tales diferencias doc- 
trinarias con las actitudes prácticas respecto de 
los más variados aspectos de la vida cotidiana. 
Porque si podemos hablar de una necesidad de 
comprender las frustraciones últimas para que 
de ese modo “tengan sentido”, es igualmente 
urgente que los valores y las metas de la vida 
cotidiana también “tengan sentido”. Parece in- 
herente a la acción humana la tendencia a que 
estos dos niveles se integren. Quizás el rasgo 
más sobresaliente del análisis de Weber es la 
demostración del grado en el que precisamente 
las variaciones de los valores y las metas social- 
mente sancionados en la vida secular corres- 
ponden a las variaciones de la filosofía religiosa 
dominante en las grandes civilizaciones. 

Puede demostrarse sin mayores dificultades 
que esos resultados del estudio comparativo y 
dinámico de Weber se integran directamente 
con el esquema conceptual desarrollado como 
resultado de la obra de otros autores. Ásl, pues, 
la teoría de Weber acerca de la significación 
positiva de las ideas religiosas no debe coniun- 
dirse de ninguna manera con el primer positi- 
vismo tan ingenuamente racionalista. La in- 
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fluencia de la doctrina religiosa no se ejerce 

i e] cual el actor llega 
mediante el proceso por ! e 
a una convicción y luego actua según € a e 
un sentido racional, A nivel individual, es ¿o 
bien cuestión de introducir una estructura de- 
terminada en el sistema de ección en ciertos 
puntos en los cuales, en relación con la situa- 
ción que los hombres tienen que enfrentar, 
otros elementos, tales como sus necesidades 
emocionales, no bastan para determinar orien- 
taciones específicas de la conducta. Las teorias 
de Malinowski y Durkheim demostraron que 
ciertas especies de sentimientos y reacciones 
emocionales eran esenciales para el funciona- 
miento de un sistema social. Éstos no se dan 
aislados, no obstante, sino que necesariamente 
se integran con pautas cognoscitivas, pues sin 
ellas no vodría haber una coordinación de la 
acción en un sistema social coherentemente es- 
tructurado. Esto se debe a que el análisis fun- 
cional de la estructura de la acción muestra 
que las situaciones deben definirse subjetiva- 
mente, y las metas y los valores respecto de los 
cuales se orienta la acción deben ser congruen- 
tes con esas definiciones. esto es, deben tener 
“significado”. 

Por supuesto, nunca puede decirse sin ries- 
gos que un esquema conceptual científico haya 
completado definitivamente su desarrollo. Sin 
embargo, hay grados relativos de integración 
conceptual, y parece posible afirmar con segu- 
ridad que los resultados acumulados de la obra 
que acabamos de examinar constituyen en tra- 


zos generales un esquema analítico relativa- 
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los siste papel desempeñado por 
futuro mas sociales. Es im 
cercano este es probable q 

a un cambio estruct quema analítico dé paso 
“sperarse que se lo 
a sociología 
a que es posi- 
y el análisis 

ue armoni 
Os estándares E punt de la 
psicología, g 
z mirar hacia atrás, los es 
tror ei 
genuos e inadecuados. Fs a T 
que el desarrollo esbozado no se ha qa nN 
cido repudiando su obra e o tenn 

, o recurrir 
directamente a los hechos sin el beneficio de 
una teoria. El proceso fue muy diferente. Con- 
sistio en plantear los problemas implícitos en 
el esquema anterior y en la modificación de 
este como resultado de la observación empirica 
sugerida por esos problemas. Así, Malinowski 
no abandonó todo intento de relacionar la magia 
con la técnica racional. Insatisfecho con su 
identificación con la ciencia y la técnica primi- 
tivas, buscó modos específicos de diferenciarla 
y a la vez de relacionarla con ellas, mantenien- 
do como punto de referencia inicial la interpre- 
tación ya fijada de la índole y las funciones de 
la técnica racional. Una vez más, es notable que 
los nuevos desarrollos de la teoria psicológica 
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Para que este desarrollo tuviera g 
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indi ¡ertos elementos de 
prescindible que ciert ds Pa 


o . so. e si ) 
tismo filosófico del viejo po ene ve ral 


que superarse. Una de las razo da E 
taciones de la concepcion de Spence pesa 
el supuesto de que si una pauta cognos 


resultaba significativa para la acción humana, 
debía ser asimilable a la pauta de la ciencia. 
Pareto, en cambio, mostró claramente que lo 
“pseudocientífico” no agota las pausas significa- 
tivas que se desvían de los estándares científi- 
cos. Malinowski fue más allá al señalar la rela- 
ción funcional de ciertas ideas no científicas con 
elementos de incertidumbre y frustración que 
eran inherentes a la situación de la acción. 
Durkheim llamó la atención sobre la importan- 
cia de la relación del simbolismo, distinguién- 
dola de la propia de la causalidad intrinseca de 
las pautas cognoscitivas. Finalmente, Weber in- 
tegró los varios aspectos del papel de las pautas 
cognoscitivas no empíricas en la acción social, 
en términos de su teoría de la significación de 
los problemas del significado y de las estructu- 
ras cognoscitivas correspondientes, excluyendo, 
por razones analíticas, su asimilación a las pau- 
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tas de la ciencia 10 
ciencia ‘$, Todas estas distinciones, en 


virtud de las 
la religión odon pautas cognoscitivas de 
la ciencia, tienen una EER gol 
la comprensión em írica d papi 
gliosos. Como todan ] ap ma apor an 
e as categorías científicas de 
specie, debe sancionarlas el científi - 
trando que resulta a ra 
que r n operativas. No lograr hacer 
estas distinciones, en el presente estado de nues- 
tros conocimientos y en términos del marco de 
referencia pertinente *”, no nos ayuda a com- 
prender ciertos hechos críticamente importan- 
tes de la vida humana. Determinar cuál pueda 
ser la significación filosófica de esta situación, 
no es, como tal, tarea que le incumba al cientí- 
fico social. A este nivel, sólo una predicción 


16 Para una exposición analitica general del pro- 
blema, véase mi ensayo “The Role of Ideas in Social 
Action”, American Sociological Review, III, 1938, 
incluido en este volumen. 

17 Todo tratamiento de cuestiones de hecho y toda 
investigación empírica se hacen “en términos de un 
esquema conceptual”. Científicamente, la única san- 
ción de tal esquema conceptual es su “utilidad”, en 
el grado en el que facilita la obtención de las metas 
de la investigación científica. Por lo tanto la estruc- 
tura conceptual de cualquier sistema de teoria cien- 
tífica está sometida a la misma especie de relativi- 
dad y “arbitrariedad”. Debe someterse a las exigen- 
cias disciplinantes de la verificación de todas las 
cuestiones de hecho empiticas y particulares y de la 
precisión lógica y la coherencia entre las muchas 

artes diferentes de una estructura conceptual alta- 
mente compleja. La “teoria de la acción e E 
ya una estructura teórica tan altamente desarro aon 
y con tantas ramificaciones en estos dos aspectos, 

e le son estructuralmente esen- 
que los elementos que, era como si 
ciales no pueden ser ignorados a la 1gera 
expresaran sólo “un punto de vista”, 
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uede hacerse sin riesgo. Toda nueva síntesis 
filosófica tendrá que tener en cuenta positiva- 
mente estas distinciones antes que intentar res- 
tablecer a nivel científico la vieja concepción 

( positivista de la homogeneidad de todo pensa- 
: miento humano y de sus problemas. Si estas 
distinciones han de trascenderse, no se lo logrará 
“reduciendo” las ideas religiosas a las cientificas 
—en el sentido de la historia intelectual de 
Occidente— o viceversa. La probada utilidad 
científica de las distinciones constituye una 
base suficiente desde la cual eliminar ésta como 


seria posibilidad. 
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LA BASE ESPIRITUAL DE 
LA CIVILIZACIÓN 


John U. Nef 


En tiempos de Carlos V, Enrique VIII y Fran- 
cisco I, la vida de los europeos, especialmente 
de aquella minoría influyente de europeos que 


vivian en las ciudades y en las pequeñas aldeas, 


se vio afectada por publicaciones que exhorta- 
saban a la práctica de la fe cristiana, hasta un 
grado que para nosotros es difícil alcanzar hoy. 
La vida de los europeos fue también afectada 
por publicaciones que estimulaban la persecu- 
ción del placer, bajo la inspiración de artistas 
de toda clase, desde poetas hasta arquitectos y 
artesanos, dedicados a la fabricación de finas 
mercaderías, que la economía del Renacimiento 
proveyó tan generosamente. Por lo tanto, es a 
las invenciones en el campo de la fe y del arte, 
a las que nos debemos dedicar, más aún que a 
laspde la economía política y de la ciencia, si 
queremos entender mejor la huella de la perso- 


nalidad humana en la historia durante el pe- 
riodo de las guerras religiosas, 


Cumo lo ha señalado acertadamente un re- 
ciente escritor francés protestante, E. G. Léo- 
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nard *, la Reforma no fue, de ningún modo, en 
Francia, fundamentalmente una rebelión de 
ciertas clases sociales —trabajadores de las ciu- 
dades y comerciantes en particular— empren- 
dida por motivos económicos. La Reforma puede 
ser considerada, más exactamente, como un 
único movimiento, religioso en su origen, que 
envolvió a la totalidad de la cristiandad occi- 
dental, a pesar de las divisiones en la te cris- 
tiana, que, como consecuencia, resultaron de él. 
En sus orígenes y en sus primeras fases, el 
movimiento fue inspirado por el deseo y la es- 
peranza de la unidad cristiana en un plano de 
conducta más cristiana y una fe personal más 
intensa en la vida terrena”. 


En la primera mitad del siglo xv1 la voz más“ 


-” 


influyente que se alzó en favor de una Europa ; 
más cristiana fue la de Erasmo, pues el mismo»: 


abandonó bruscamente la Iglesia de sus padres, 
y se hizo reformador. Por su énfasis en la prác- 
tica de los principios básicos de la fe cristiana, 
como fundamento esencial para recibir sacra- 
mentos y como única justificación de la autori- 
dad eclesiástica, Erasmo abrió las puertas a un 
nuevo sentido de la responsabilidad cristiana 
para el mundo temporal. Su relación con el hu- 
manismo integral cristiano, que surgió después, 
y hasta cierto punto a pesar de la Contrarrefor- 
ma, tal como se expresó en el Concilio de Trento, 
puede también compararse con la relación de 
los descubrimientos de Copérnico, Vesalio y Fér- 


1 Le Protestant frangais (París, 1953), págs. 42-46, 
y también su contribución al International Historical 
Congress, que tuvo lugar en Roma en 1955. i, 

2 Marcel Bataillon, Erasme et VEspagne (Paris, 


1937), påg. 2. 
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nel con la ciencia moderna. Vio y ayudó a reve- 
lar la necesidad de una nueva visión de las po- 
sibilidades de la naturaleza humana, la necesidad 
de un nuevo descubrimiento de Cristo, así como 
aquéllos vieron la necesidad de nuevos hori- 
zontes en la naturaleza y en el mundo físico y 
biológico. No encontró Erasmo los métodos para 
hacer de esta nueva visión una fuerza efectiva 
en la historia en grado mayor que aquéllos en- 
contraron métodos esenciales para el descubri- 
miento total de las nuevas verdades científicas. 

Erasmo fue la voz principal en favor de las 
tempranas reformas que buscaron los conducto- 
res religiosos, que nunca discurrieron nuevas 
formas de culto ni el abandono total de la vida 
monástica. En su pensamiento y en su doctrina 
Erasmo perseguía dos objetivos fundamentales 
a íntimamente relacionados: uno era liberar a 
la Iglesia, con su multitud de instituciones ecle- 
stásticas, de algunas prácticas viciosas y profa- 
nas que se habían desarrollado en ella, prác- 
ticas tales como la de obtener soldados para la 
matanza, la de la venta de indulgencias para 
perdonar los pecados (pasados, presentes y fu- 
turos), la conducta inmoral de los monjes, mon- 
jas y otros religiosos, conducta que se extendía 
ostensiblemente a algunos cardenales y papas. 
El otro objetivo, y más importante, era el de 
llevar los principios morales del cristianismo, 
tal como habían sido expresados por las pala- 
bra y la vida de su fundador, al comporta- 
miento y a la vida cotidiana, tanto del clérigo 
como del laico. La filosofía de Cristo debía ser 
vivida, no discutida 3, 


3 Ibid., págs, 80-81. 
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LA DECLINACIÓN DE LA REALIDAD 
MEDIEVAL 


Ambos propósitos iban adquiriendo una im- 
portancia mucho mayor que la que habían te- 
nido antes, en parte por la cambiante naturaleza 
de la realidad, tal como se aparecía a los 
europeos. Los cristianos de la Europa de los 
siglos XVI y principios del xvi, en los tiempos 
de la gran expansión del monaquismo, de la 
conquista normanda de Inglaterra y de la pri- 
mera cruzada, tendían a ver el mundo tempora] 
como reflejado en la misteriosa vida interior, a 
la que los hombres tienen acceso en virtud de 
su mente y de su alma. Por lo menos desde los 
tiempos de Demócrito y de Platón, durante el 
siglo v y principios del 1v a. C., el alma ocupaba 
un lugar prominente en las especulaciones de 
los filósofos, inclusive de aquellos que dedicarón 
especial atención al mundo físico. En el pensa- 
miento de los principales filósofos escolásticos 
de los siglos x11 y XII, el alma adquiría, sea 
inmediatamente después de la muerte o en el 
Día del Juicio, un nuevo cuerpo, como parte del 
orden eterno. El problema de cómo el alma se 
unía con el nuevo cuerpo (y si éste guardaba 
alguna relación con el viejo) no era, obvia- 
mente, una “idea clara y distinta” en el signi- 
ficado que más tarde dieron los carteslanos a 
esa expresión. Era un misterio, pero entonces 
el misterio era en mayor medida una parte de 
la realidad, y las ideas claras y distintas, junto 
con todas las cosas tangibles, eran una aparen- 
cia en mayor medida de lo que pronto pasarian 
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a ser. Por lo tanto, era entonces menos difícil 
de lo que fue posteriormente encontrar afini- 
dades entre los dos cuerpos, el corporal y el 
celestial, ambos iluminados por la misma alma. 
(El cuerpo terrenal era una especie de anticipo 
de lo que podía ser el otro en el más allá.) Como 
se había asignado al alma, en la constitución de 
la personalidad humana, un papel muy amplio, 
era comparativamente fácil imaginar la nueva 
persona eterna como semejante a la que existió 
en la tierra, liberada de las cadenas de la ma- 
teria, el espacio y el tiempo, tal como nosotros 
las conocemos. 

La realidad más vital para el hombre de fe, 
en esa época de gran ardor cristiano, los si- 
glos xI y xr en Europa, era la realidad a la que 
nosotros tenemos oscuro e imperfecto acceso, 


por medio de la imaginación intuitiva, sin la 


cual el intelecto es impotente en cualquier 


‘aspecto creativo. El intelecto, las facultades 


imaginativas, el alma, no tienen un lugar per- 
manente y perdurable en nuestros cuerpos terre- 
nales. Estas partes inmateriales están concebi- 
das como imperecederas. Nos someten a un azar 
y nos ofrecen una esperanza, en comparación 
con los cuales todos los azares y esperanzas te- 
rrenales probablemente parezcan triviales. Y 
cuanto más unimos la realidad a la eternidad, 
a las que nos ofrecen acceso estos atributos in- 
materiales, es probable que se realicen las expe- 
riencias materiales menos reales; o más bien 
deberíamos decir, acaso, cuanto más enlazamos 
diferentes significados con las experiencias ma- 
teriales, a partir de aquellas que nos fueron 
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impuestas por la noción de que todo acaba con 
la muerte. 

En la época del arte románico y en los pri- 
meros tiempos del gótico, los objetos que exis- 
ten en el mundo temporal, incluidos plantas, 
animales y hasta seres humanos, se vieron depu- 
rados a través de quienes creían firmemente en 
la realidad de lo desconocido. 

Los hombres cultos se interesaban funda- 
mentalmente por lo que Hooker llamó verdades 
de las cosas que son y no son sensibles, verda- 
des que sólo pueden asirse por medio del cono- 
cimiento de lo sobrenatural. La mentalidad del 
hombre medieval se preocupó relativamente 
poco por estos aspectos de nuestra experiencia, 
los aspectos tangibles, que a través del creciente 


trato de todos estos problemas por métodos deri- ` 


vados de las ciencias naturales, habían adqui- 
rido ahora una solidez racional casi exclusiva 
entre aquellos que se jactaban de ser instruidos. 


De ello se desprende que para la mentalidad” 


medieval la realidad estaba principalmente en 
el campo de la experiencia humana, a la que, 
como sugiere Schrödinger, la ciencia moderna 
ha eliminado de sus esquemas de investigación. 
También se deduce que para la mentalidad me- 
dieval el campo de la experiencia humana, que 
ha interesado durante mucho tiempo a la cien- 
cia moderna —la única realidad que la sabiduría 
moderna considera generalmente como campo 
legítimo de la investigación erudita— era fup- 
damentalmente la apariencia, | 
Nosotros tenemos ahora la civilización a nues- 
tra espalda. Nuestro problema es renovarla y 
trascenderla, Para los europeos de la época de 


| 
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Anselmo, Abelardo y Heloísa, Bernard de Clair- 
vaux, la civilización aún no había nacido. Por 
eso no era quizás extraño que la visión medie- 
val de la realidad impulsara a los hombres, 
hasta a los santos, a resignarse ante las faltas y 
brutalidades del mundo temporal. Pudieron ha- 
cerlo sin gran sufrimiento cuando la realidad 
que ahora predomina llegó a parecer relativa- 
mente trivial. Y se inclinaron a concentrar sus 
esfuerzos religiosos en la vida del claustro y en 
la que llamaríamos ahora los aspectos exte- 
riores del culto religioso, o sea los sacramentos. 
Éstos parecieron proporcionar una clave para la 
inmutable realidad del mundo futuro, por com- 
pleto independiente del tiempo. 

Podemos descubrir, remontándonos en la his- 
toria europea, ciertamente hasta el siglo XIII, si 
no hasta las postrimerías del xir, un movimiento 
artístico, separado de este mundo abstracto, mis- 
terioso e irreal, tal como fue visto a través de los 
ojos de la ciencia moderna en su marcha hacia 
lo que sería, para ella (por lo menos hasta 
hace muy poco), la única verdadera reali- 
dad. Este movimiento hacia lo que tal vez 
podríamos llamar realidad moderna, se hizo 
más notable a fines del siglo xtv y en los si- 
glos xv y xvI. La nueva arquitectura y el nuevo 
arte, surgidos en Italia con Brunelleschi y Ghi- 
berti, eran literales, fotográficos, pero tomaron 
su inspiración más directamente de la natu- 
raleza que del arte románico y gótico, de las 
plantas, los animales, las montañas, los cielos, 
tal como nosotros los vemos, y lo mismo del 
cuerpo humano. Por lo tanto, era menos espi- 
ritual, menos místico que el arte gótico o el arte 
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románico. Como los hombres concentraron sus 
facultades humanas más en los objetos directa- 
mente perceptibles por los sentidos, como die- 
ron cada vez mayor prioridad a esas realidades 
tangibles que caen dentro del alcance de la 
moderna investigación científica, se hizo más 
difícil interpretar el texto de la Biblia según las 
verdaderas prácticas de la Iglesia, en lo que res- 
pecta a los sacramentos; se hizo más dificil creer 
en la transubstanciación. Así, encontramos a 
Zwinglio preguntando a Lutero cómo Cristo 
puede estar realmente presente en la misa, 
cuando la Biblia dice que está sentado a la dies- 
tra de Dios. 

Fue en parte esta visión cambiante de la rea- 
lidad la que llevó a Erasmo, y a algunos de sus 
contemporáneos, a tratar de reformar la antigua 
Iglesia, a insistir menos en la vida dentro del 
claustro y más en la vida religiosa fuera de 
él, en el mundo temporal. Tal vez su discípulo 
más verdadero entre los primeros protestantes 
fue Zwinglio. En 1515, contando apenas 30 años, 
7 winglio escribió desde Glaris una carta a Eras- 
mo, en la que le decía: - 


“Pienso que he alcanzado un gran nombre para 
mí, y me jacto nada más que de esto: he visto a 
Erasmo, el hombre que tiene merecimientos más 
altos en las letras y las cosas secretas de las Sagra- 
das Escrituras, y que tanto arde en amor de Dios 
que cree que todo cuanto se haga por la causa de 
la buena literatura se hace por él mismo.” 


Bajo la dirección de Zwinglio, nacido en 1484, 
dos meses después que Martín Lutero, tenemos 
la primera promesa protestante, realmente se- 
ria, de una posible unión del intenso sentimien- 
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to religioso, que expresaba la Reforma, con un 
nuevo sentido de amor, ternura y caridad cris- 
tianos en la vida real que los seres humanos 
vivían en el mundo temporal. 

Las doctrinas de Zwinglio, como se revelan 
en la obra que dejó escrita, y en los relatos de 
sus palabras y acciones, registrados por sus con- 
temporáneos, exhortaban a los hombres a bus- 
car el reino de Dics. a encontrar la salvación 
en Cristo, en parte por medio de una mayor 
realización de los instintos naturales. Los pla- 
ceres que se cultivan en la época de Zwinglio, 
como parte de la creciente prosperidad material 
que prevalecía en casi toda Europa, no fueron 
considerados, desde su punto de vista religioso, 
como fundamentalmente malos. El nuevo de- 
leite en la belleza natural y en la producción de 
objetos hermosos de todas clases, fue para él 
parte del designio divino para la salvación del 
alma. Si el protestantismo se hubiera desarro- 
llado principalmente bajo sus influencias, ¿ha- 
bría destacado en el mismo grado que lo ha he- 
cho los aspectos ásperos, ascéticos y tristes de la 


naturaleza humana? Los modernos admiradores 
de Zwinglio no lo creen así. 


LA REFORMA Y EL ASCETISMO 
RELIGIOSO 


Esté o no en lo cierto, la doctrina de Zwinglio 
tuvo poca influencia en la formación de la pers- 
pectiva y prácticas religiosas de los primeros 
protestantes. En cuanto a las prácticas más exi- 


tosas del temprano protestantismo —la Iglesia 
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de Inglaterra y las iglesias luterana y calvinis- 
ta—, fueron los aspectos negativos de la virtud 
los que se llevaron al primer plano, con un tra- 
tamiento tosco y puritano de problemas concer- 
nientes al cuerpo humano. Para Lutero, el hom- 
bre era casi totalmente depravado; sólo la 
gracia de Dios podía elevarlo. La insistencia de 
Calvino en la doctrina de la predestinación, en 
una forma más rígida y despiadada que la de 
San Agustín, dejaba a la gran mayoría de los 
seres humanos condenada a maldición eterna, 
cualesquiera fueran sus actos. Entre las dos pri- 
meras generaciones de reformadores, dificil- 
mente se registró algún esfuerzo por difundir 
la caridad y la compasión en la vida cotidiana 
de los fieles. El protestantismo de los primeros 
momentos hizo poco o nada por inspirar una 
creciente ternura entre los hombres, o un ma- 
yor refinamiento en los modales. El abismo en- 
tre el protestantismo y el catolicismo, durante 
gran parte del siglo XVI, no se debía al problema 
de la naturaleza y alcance de la depravación 
humana, sino al de la redención. Para la mayo- 
ría de los primeros protestantes, el problema 
residía en la posibilidad del individuo de sal- 
varse a sí mismo; pero aun así, era muy poco 
lo que éste podía hacer, a menos que Dios 
mismo lo hubiera elegido para la salvación. En 
Inglaterra y Escocia especialmente, los ejerci- 
cios religiosos de los seguidores de Calvino se 
limitaban, en su mayoría, a la meditación 
sobre los propios pecados, las plegarias coti- 
dianas, la lectura de la Biblia, y las rígidas 
observancias del domingo. Pero con el catoli- 
cismo reformado, las esperanzas de redención 
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descansaban, para muchos, en no poca medida, 
en la unión mistica de unos pocos con Dios, 
unión que podía alcanzarse por medio del retiro 
del mundo. Con los primeros protestantes, era 
Dios, por Su gracia o Su predestinación, el que 
superaba la depravación humana. Con los cató- 
licos reformados, o acaso fuera mejor que dijé- 
ramos con los místicos católicos reformados, era 
una expiación en el claustro de los pecados del 
mundo. 

Uno de los mayores progresos de los siglos 
XVI y XVII fue la renovación y propagación de 
esta práctica cristiana de autopurificación en la 
rígida reclusión del claustro, donde un apasio- 
nado amor místico por Dios se unía a la mayoría 
de los aspectos más duros del monaquismo 
medieval. Los grandes conductores de este mo- 
vimiento fueron los místicos españoles Santa 
Teresa (1515-82) y San Juan de la Cruz (1542- 
91). Muy joven se unió Santa Teresa a las car- 
melitas, orden de monjas fundada por Jean 
Soreth un siglo antes, en 1451. Santa Teresa 
se desilusionó pronto por la flojedad de la dis- 
ciplina, en la que creyó haber encontrado la 
causa de lo que ella consideraba la catástrofe 
de la Reforma. Entonces se propuso restaurar la 
vieja disciplina de los antiguos conventos de 
carmelitas en todo su rigor. En 1562 fundó una 
casa en la que las religiosas eran estrictamente 
confinadas al claustro, y en la cual vivian de la 
limosna, sin ninguna dote regular. Como resul- 
tado de sus esfuerzos, y aun más de los de San 
Juan de la Cruz, muchos claustros del tipo de 
los que ella defendia —tanto conventos de mon- 
jes como de monjas— fueron establecidos en 
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España por la orden carmelita. Algunos religio- 
sos y religiosas tomaban su fe con tal pasión por 
la autopurificación, que ella rivalizaba con la 
de los conductores monásticos del siglo xı y 
principios del x11, de los que Bernard de Clair- 
vaux ofrece tal vez el ejemplo más perfecto. 

Este movimiento fue, y ha sido desde enton- 
ces, un importante elemento en el catolicismo 
romano que surgió de la Contrarreforma. Se 
propago a Francia, especialmente durante el 
siglo XVII. Allí, primero con los jansenistas y 
luego, y más intensamente, con los trapenses, 
se alentaron las formas más austeras de la vida 
en el claustro. La abadía de la Trappe, en Nor- 
mandía, tenía una historia que se remontaba al 
siglo x11. Pero en la Trappe, como en las casas 
de carmelitas de España, la disciplina se había 
debilitado en la Reforma. El canónigo francés 
Le Bouthillier de Rancé, que había llevado du- 
rante mucho tiempo una vida de disipación, 
renunció a todos sus proyectos mundanos y es- 
tableció en 1657, la regla original de la orden 
en toda su crudeza. Un estudio realizado sobre 
la vida de los trapenses, en las postrimerías del 
siglo xvir, ha mostrado cómo la práctica de su 
austeridad se relacionaba con el alto índice de 
mortalidad entre los monjes (particularmente 
de tuberculosis). 

Cualquiera sea el valor de la inspiración sur- 
gida por esta revitalización de la severísima 
disciplina medieval, ésta no hizo nada para 
mitigar la violencia y los métodos violentos del 
mundo temporal. (Ella era en sí misma una 
forma de violencia, una violenta rebelión contra 
el pecado.) Iba aun más allá de la austeridad y 
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“mismo de los puritanos. Se dice que sn 
z e UNGA una tela de crin particularmen, y 
y te hiat y gapa n f appa nin = ppa 
Aun cuando no hubiera un s5 a A 
'j o infligido artificialmente, la nat 
e tinencia, la falta de alimento o 
la falta de toda comodidad para G ETY 
zos increíblemente severos, hacian e! a kee 
nada más que un ejemplo para estimular a m 
legos a sublimar sus violentos impulsos y € 
trolar sus pasiones con benevolencia. S 
Tanto los conceptos puritanos como los gra 
ticos implicaban un violento dislocamiento ca 
los aspectos físicos de nuestra eS qn 
concepto puritano ampliado inspiro Te e ao 
mente la abstinencia y la actividad hacia - 
mundo; el concepto místico lo renovo en, e 
claustro. Ambos, si bien no mitigados, si bien 
perseguidos inexorablemente, tendían hacia la 
severidad y fortalecimiento de la penitencia ar- 
tificial, como precio de la redención. 
Desde el comienzo el cristianismo contenia, 
en la persona del Salvador, tal como su vida y 
enseñanzas nos llegaron a través de las revela- 
ciones del Nuevo Testamento, un concepto pecu- 
liarmente generoso de la caridad, de la oportu- 
nidad que tenemos de brindarnos a otros, aquí 
y ahora, en la medida en que amemos a nuestros 
semejantes a través de Dios. La caridad, como 
lo señalaron los filósofos escolásticos, es, de to- 
das las virtudes temporales, la única que es la 
misma aquí y en la eternidad. Por lo tanto, nos 
une a Dios como ninguna otra virtud. 
La fórmula fides charitate formata, la fe está 
formada por la caridad, fórmula familiar para 
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los escolásticos, aparece en Rabelais, cuand 
Gargantúa enseña a su hijo a servir, ama y 
temer a Dios, y “par foy formée de charité : 
tre à lui adpoint en sorte que jamais yen es- 
désamparé par péché”. Esta fórmula se vio des 
virtuada tanto en la doctrina luterana como pa 
la calvinista, tal como se la expresaba alrededor 
de la misma época, durante el segundo cuarto 
del siglo xvI. En las Institutes, Calvino la re ES 
dió más de una vez, en un lugar, como “mentira 
sofista”. Escribió de los sofistas: “... ils ima i. 
nent que la Foi soit formeé, quand à la RA 
naissance de Dieu est ajoutée une bonne affec- 
tion...” t. Asi, parecería que la doctrina cató. 
lica romana era más humanística que la doctrina 
protestante, tal como se estaba formando. En 
cierto sentido, esto es verdadero, pero no 
debe suponerse que el concepto de primacía de 
la caridad, que derivaba del pasado, y expresado 
por Rabelais, era una virtud que germina y flo- 
rece entre los seres humanos, primariamente, 
en sus mutuas relaciones personales. Tal como 
desarrollada primero en el espíritu de la Con- 
trarreforma, la práctica de la caridad era una 
especie de sacrificio: la caridad que se sentía 
por los demás se expresaba en el amor de Dios 
por Sí mismo, no en el amor de cada uno por 
Dios, en un sentido personal, individual. 

La vida en el claustro, tal como se desenvol- 
vió nuevamente a fines del siglo xv1I bajo la guía 
de los místicos españoles, estaba concebida para 
constituir una muestra saliente de caridad. Es 
erróneo creer que estos místicos buscaban sólo, 


4 Lucien Febvre, Le problème de lincroyance au 
XVI* siècle, págs. 303-304, 
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1 contrario, la dedicación total a la vi A 
E lo de amor al seme 
tica era el Supremo ejemp da qué 
jante. Eran los pecados del mundo, aun m a. 
los propios, los que expiaban los monjes y 1 tara 
jas ascéticos. Para Santa Teresa, el pl mi 
que ella y las carmelitas padecían, era € va 
dio seguro para reintegrar millones de almas 
alejadas de Dios y condenadas, en ne 
a maldición eterna. ¿Qué prueba mejor po 1 
ofrecer ella de su amor a sus semejantes! 

Sin conocer mucho más sobre las relaciones 
entre los religiosos y congregantes durante los 
primeros dieciséis siglos del cristianismo, y €s- 
pecialmente desde el siglo XI al xvI en Europa, 
siento cierta irresolución al expresar mi punto 
de vista de que en realidad se ha hecho muy 
poco para explotar los recursos de compasión 
y ternura que el mensaje cristiano contiene en 
relación con la vida cotidiana en el mundo tem- 
poral. La impresión que me ha dejado la más 
inadecuada lectura de biografías de hombres y 
mujeres medievales, es que las posibilidades de 
reconciliar el amor humano con el amor divino, 
la felicidad humana con la felicidad divina, ha- 
bían sido comprendidas en forma incompleta 
en relación con los cambiantes conceptos de la 
realidad que se desenvolvieron en la baja Edad 
Media, y con el nuevo mundo del industrialis- 
mo, cuyos inmediatos orígenes hemos encontra- 
do en la evolución del pensamiento a fines del 
siglo xvI y durante el temprano siglo xvir. Decir 
esto no es olvidar lo que tal vez sea el más 
grande de todos los ejemplos de amor humano: 
el amor de Heloísa por Abelardo. De cualquier 
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forma que lo interpretemos, este episodio no fue 
un episodio en el que dos amantes encontraron 
en este mundo ni siquiera una solución religiosa 
parcial para su éxtasis y su tormento, 


LA INTRODUCCIÓN DE LA CARIDAD 
EN LA REALIDAD MODERNA 


La gran conquista del ingenio inventivo en 
relación con la religión cristiana, a fines del si. 
glo xvi y durante la primera mitad del siglo 
xvin, consistió en combinar el ardor del senti. 
miento religioso y la decisión de introducir la 
práctica de la moralidad cristiana en el mundo 
temporal, con la propagación de una nueva sensi- 
bilidad y una nueva urbanidad en las relaciones 
humanas. Todos los elementos eran antiguos, 
Existían desde los comienzos de la fe cristiana 
y hasta cierto punto, ya en la fe judía. El ha- 
llazgo consistió en establecer métodos humanos 
con definitivo encanto y maestria 5, Erasmo fue, 
en cierto sentido, el padre del nuevo movimien- 
to; el suyo fue un alegato a los clérigos y a todos 
los hombres para infundir el mensaje cristiano 
en las vidas que ellos guiaban en este mundo. 
Pero no fue el suyo, como ocurrió con los con- 
ductores del temprano siglo xvIII, un esfuerzo 
tangible y efectivo para utilizar la fe cristiana 
como medio de inspirar caridad y compasión en 
el mundo, en interés de la virtud y la justicia, 

Las primeras grandes innovaciones fueron 


5 Abbé Jacques Leclercg, St. François de Sales 
(París, 1928), pág. III. 
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- entradas por los clérigos franceses. Pero a 
cs la Reforma y el protestantismo er 
e sat i ncisco de Sales, cuya yida tuvo 
aea a ital importancia como fuerza 
pan pae la recovación del cristianismo, P9- 
pi cuando joven, el herético libro de Bue 
OSCULO protestante, publicado por nos his 
en 1587. Estaba escrito por el Sieur ae Spine 
y pronto se la tradujo al ingles , cg i a 
ción de ofrecer al pueblo del reino de "qué 
algunas preciosas Mercancias francesas. ¿ » 
mercancías ofrecía el Excellent discours sur 
repos et le contentement d'esprit? 

F] libro es un ataque a todas las antiguas 
filosofías y sistemas éticos, por haber éstos fra- 
casado en reconocer los remedios ofrecidos por 
el Evangelio, y por no haber hallado su mora- 
lidad en la fe de Cristo por la perfectibilidad del 
hombre. Lo que Lespine buscaba era una ética 
que se nutriera con la presencia en el mundo 
de Cristo mismo. 

Al mismo tiempo que apareció el libro de 
Lespine, se inició una controversia sobre los me- 
dios más convenientes para desterrar de Francia 
las herejías protestantes. Un grupo de católicos 
romanos, que se autodeterminaban católicos in- 
gleses, hicieron circular un panfleto en Francia, 
en 1590, después de aproximadamente tres déca- 
das de guerra civil religiosa. Sostenían que sólo 
hay una solución recta para estos problemas: 
sofocar la herejía, desarraigarla, por medio de 
la fuerza sin restricciones, de todas las ciudades, 


6 A very excellent and learned discourse, touching 
the tranquilitie end contentation of the minde. tra- 
ducido al inglés por Ed, Smith (Cambridge, 1952). 
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villas y aldeas. Consideran este problema como 
de capital importancia, no sólo para Europa, 
“dont la France est le petit oeil”, sino también 
ara la salvación “de toute la chrétienté” 7, 
Exhortaciones de esta clase no quedaron sin 
respuesta. Una contestación, aparentemente a 
otra exhortación semejante, se había ya produ- 
cido en 1587, de un hombre que se autodefinió 
como un verdadero católico (y buen francés), 
Señaló las ventajas que Inglaterra estaba obte- 
niendo de las condiciones de paz, lograda a ex- 
ensas de una tolerancia parcial de la “herejía” 
católica. No es improbable que este panfleto es- 
tuviera inspirado, si no escrito en realidad, por 
Duplessis-Mornay (1549-1623). Este era el prin- 
cipal consejero protestante del futuro rey fran- 
cés, Enrique de Navarra, y en Francia se acos- 
tumbraba llamarle “el papa de los hugonotes”. 
Se recordará que el mismo Enrique de Navarra 
era protestante antes de obtener la corona fran- 
cesa. Según Víctor Hugo, se relacionó con Isa- 
bel I como perito en política, señalando: “elle 
est vierge comme je suis catholique” *. Por lo 
tanto, no es improbable que el catolicismo de 
los católicos franceses fuera un disfraz, y que 
la respuesta a la exhortación de violencia ilimi- 
tada proviniera fundamentalmente de fuentes 
hugonotas. 
“La paz ha prevalecido en nuestro reino —de- 
cía este católico francés a sus hermanos ingle- 


7 Premier et Second Avertissement des Catholiques 
Anglais aux Francois Catholiques et à la Noblesse 
qui suit à présent le Roy de Navarre (París, 1590) 
(Newberry Library, Chicago, C. 204), 1, 2; II, 19, 

* Ella es virgen como yo soy católico, [T.] 
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we la llegada al tron a 


abel ue no comparte nue 
elas actitud hacia Francia de sofocar 5 
herejía por la fuerza puede llevar tan sôlo ; a 
guerra. Y la guerra es una espada de doble fi O: 
uede no favorecer a aquel que la desenvalna. 
De todos modos, cualquiera sea el resultado, la 


guerra es perversa en sí misma. 


(La guerra) es la madre de todos los vicios, y 
especialmente la guerra Civil, si continua, es una 
enfermedad mortal en las entrañas del Estado... 
Resumiendo, la guerra no puede ser el medio para 
establecer una única fe religiosa en nuestro reino; 
es más bien el medio de garantizar que no habra 
ni fe ni conciencia. 

«“E] verdadero fervor religioso se suaviza 
siempre mediante un instinto de caridad, virtud 
que nadie puede descubrir en ti... Tu pareces 
relacionar toda piedad cristiana con las cosas 
exteriores, como si no pudiera existir una reli- 
gión verdadera sin las ceremonias de nuestra 
Iglesia”. Los mejores medios para restaurar el 
catolicismo romano como la única religión en 
Francia, son un buen ejemplo de conducta, Íra- 
ternas exhortaciones a los protestantes, “ins- 
trucción paciente... y un cambio gradual en la 
vida que llevan los católicos... Todo esto lle- 
vará tiempo, no puede hacerse en forma inme- 
diata y violenta” 8. 

Fue principalmente por la introducción en el 
mundo temporal de estas virtudes —las prime- 


8 Response à un Ligueur masqué du nom catholi- 
que anglois, par un vray catholique bon francais 
(1587) (Newberry Library, Chicago, F. 39.193.636), 
págs. 5-7, 130-132, 
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ras y fundamental 
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de los hombres, con s 
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científicos. L e 
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mod e la nueva dimensi 
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Th E m de Sale 

enes de estos dos h 
universalidad del movimji pal ilustran la 
£ q Ovimiento que los j , 

u santidad aparece como resultad a 
los caracteres pacíficamente pa ee 
desde el comienzo de 'j nl 
i su vida, hacia una persis 
ente y profunda refor gos; i pa 

0 ma religiosa. Ninguno qd 
ellos se enfrentó con la terrible lucha de i 

e i ` P. < q 
adolescencia, por separarse físicamente del ma] 
y del mundo. Ambos demostraron mucho valor 
físico, y pudieron lograr un casi completo des- 
prendimiento del mundo, viviendo casi entera- 
mente en el mundo. Esto era indispensable para 
la realización de la nueva misión a la que ambos 
servian. 

Francisco de Sales era un saboyano nacido 
en 1567. Vicente de Paúl nació nueve años des- 
pués, en Poúy, cerca de Dax, en el sudoeste de 
Francia. Provenían de los estratos sociales más 
diferentes: Francisco de Sales de la nobleza, 
Vicente de Paúl de una familia de campesinos. 
Los elementos comunes de los movimientos que 
se desarrollaron alrededor de cada uno, y la 
estrecha comunidad de objetivos y experiencias 
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o. rcti ellos 
ue vinieron 4 existir entre ellos, on un sentido 


e O 
ara Sy Eico la y 3010 14 totalidad rea 
SR tul: nidad de ideales. £sto 
puropa, in ta de la división religiosa 
es aun notable en vista de > sion esfuerzos 
del profundo abismo de clases. oR cede 
e estos clérigos franceses loppan K apeg 
estas fisuras. Cuando era obispo de a af 

i ue Francisco de Sales tenía en su P 
prod y tres libros heréticos. Y entre chos da 
encontraba el Excellent discours a N oia 
Lespine. Si dirigimos nuestra mirada y 
atrás, vemos que gran parte de la eneen r 
acción de Francisco de Sales parece A 
a la realización de aquellos preceptos de la obra 
de los primeros protestantes, que uno de Ro 
biógrafos representa como le premier moge: 
et le premier exemple d'une morale qui vivrait 
du sentiment religieux” ?. 

Tal vez en ningún lugar el abismo de clases 
era tan profundo como en Francia, pais en el 
que parece haberse originado esta nueva in5pl- 
ración religiosa. En Francia existia una separa- 
ción económica entre lo que los modernos eco- 
nomistas llaman grupos no concurrentes y los 
campesinos, que exigían de los nobles diferentes 
artículos de primera necesidad y realizaban 
contribuciones económicas de distinto tipo. Lo 
que sucedió a pesar de todo esto, demostró que 
el poder de los ideales y de los sentimientos 


9 “El primer modelo y el primer ejemplo de una 
moral que viviría del sentimiento religioso.” [T.] 
Véase Fortunat Strowski, St. Frangois de Sales (Pa- 
rís, 1898), pág. 60. 
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puede ser mayor que el poder de las institu. 
ciones. 

¿Qué significó Francisco de Sales 

Sin repudiar el culto de imágene 
tica de la penitencia, aun de la mortificación de 
la carne, Francisco de Sales dejó estos métoqd 
de fortificación de la fe casi por completo e 
los demás. No se sintió llamado a negar Lea 
que tuviera sanción dentro de la iglesia y š 
mana. Pero infundió en ella algo que no había 
poseido antes, por lo menos en la misma medida 
Trató de utilizar la fe cristiana como medio para 
curar, o al menos aliviar, las miserias de este 
mundo, que nos afligen a todos, a los ricos 
bien nacidos no menos que a los pobres y osen- 
ros. Los fundamentos que contribuyó a estable- 
cer para una nueva cultura cristiana, fueron 
creados fundamentalmente a través de dos li- 
bros, la Introducción a la vida devota y Tratado 
sobre el amor de Dios, y por haber constituido 
una nueva orden, abierta a las mujeres, la orden 
de la Visitación. 

La Introducción a la vida devota se publicó 
por primera vez en 1608. El libro estaba dirigido 
a todos, cualquiera fuera su clase social, sexo o 
edad. Estaba dirigido.a cada uno, en su condi- 
ción privada y doméstica: al padre, la madre, 
el esposo, la esposa, hermano o hermana, hijo 
o hija. Francisco de Sales escribió como si hu- 
biera estado hablando con cada uno, por turno, 
individual y privadamente. La exhortación es- 
taba dirigida a sus experiencias intimas, recal- 
cando especialmente el poder del alma para 
participar y perfeccionar todas las experiencias 
de la vida cotidiana a través de la plegaria y la 
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devoción. Francisco de Sales sugería que sólo 
unos pocos seres excepcionales, que no sufren 
lo suficiente en su vida cotidiana, necesitan, por 
su amor a Dios, demostrar su devoción por actos 
especiales de renunciación y por infligirse arti- 
ficialmente dolor, sea éste mental o físico "°. 


Una persona que vive en sociedad (sugería) se 
encuentra con mil problemas a cada hora del día: 
un marido de malos modales, hijos desobedientes, 
problemas domésticos, mala salud, relaciones so- 
ciales desagradables. Las mortificaciones artificia- 
les, deliberadamente infligidas a uno mismo, tie- 
nen como consecuencia mucha menor importancia 
que los disgustos de cada momento !!. 


Cada uno de nosotros es llamado a la santidad. 
Pero para la mayoría de nosotros los llamados 
no significan huir de mal grado de los pecados 
y males que nos rodean; es hacer una fortaleza, 
un claustro, de nuestra vida interior, y encon- 
trar allí, tal como ellos mismos se presentan, 
los males y los pecados. Aun a pesar de que 
esto puede no implicar sufrimientos físicos y 
privaciones, si buscamos la perfección, ésta nos 
envuelve en dificultades mayores que las que 
implica el retiro del mundo. “Saint Francois de 
Sales”, escribió su más distinguido biógrafo, 
“arrache la dévotion aux cloitres pour la rendre 
civile et mondaine” *?, Necesitamos salud y un 
mínimo de comodidad para fortalecernos en una 


10 Véase Leclercq, St. François de Sales, págs. 68-69. 


11 Leclercg, ob. cit., pág. 103; véase también pá- 
gina 105. 


12 “San Francisco de Sales saca la devoción de los 
claustros y la vuelve civil y mundana.” [T.] Véase 
Strowski, ob. cit. pág. 267. 
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prueba que exigirá 
Pra Integra sa ; Pb requerimientos a 
en el monasterio, Alli oy to valor, que la vida 
grande, pero la discipli cuz iniento físico os 
blecida por las remos qo esti claramente esta. 
] as reglas de la orden. Aquí e 
mundo, las reglas y IS Aqui, en el 
nuestra vid ero que necesitamos para guiar 
e : ii da interior, que tenemos que ex resar 
2 ACCIÓN, son tantas y tan No Spasa 
podemos actuar sobre la na d As que sólo 
nimiento (de pec >e la base de un ágil discer- 
niento (de Vesprit de finesse), como lo ex 
plicó Pascal con tanta clarid raia 
El mune | aridad en Pensces. 

Bo mundo del claustro recordaba de modo cu- 
rioso el mundo artificial sobre el que los cientí- 
ria comenzaban a concentrar su mente en 
e a Francisco de Sales y Pascal. Ambos, 
ei Claustro y el nuevo mundo que la ciencia 
comenzaba a construir, estaban fuera del con- 
ficto humano au-dessus de la mêlée. Ambos 
excluían al ser humano, tratando el cuerpo, no 
como una esencia iluminada por el espíritu que 
lo sobrevive, sino como un objeto para ser mor- 
tificado, examinado, o analizado. Los problemas 
que implica el vivir una vida virtuosa en el 
mundo, no pueden resolverse por la aplicación 
de los principios de la organización de la Iglesia, 
o los principios de la ciencia natural. Por consi- 
guiente, la vida en el mundo nos implica, sobre 
todo, en la dificultad de elegir, de ejercer nues- 
tra libre voluntad. ¿Pero no es acaso esta liber- 
tad la gloria de la fe cristiana, tal como Cristo 
la ofrece a cada uno de nosotros? En su Intro- 
ducción a la vida devota, Francisco de Sales, 
entonces, nos llama a participar en el conflicto 
humano, con una nueva armadura, una arma- 
dura espiritual, la armadura que Cristo uso y 
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que nos dio. Con Francisco de Sales, la fe cris- 
tiana y el esfuerzo por llevar una vida cristiana, 
fueron inseparables. Ambos requieren un es- 
fuerzo de la voluntad para superar lo que 
aparece como nuestros instintos naturales hu- 
manos. Pero este esfuerzo es la clave para una 
felicidad que no tiene parangón en la experien- 
cia humana, fuera de la fe. Una vez hecho y 
repetido el esfuerzo, cada uno de nuestros in- 
tentos de perfección en la vida cotidiana, ya sea 
por actos de devoción o por la plegaria, pueden 
considerarse felices. Bajo la influencia de la 
plegaria podemos, en esta forma, relacionar 
nuestra devoción por Dios con nuestra devoción 
por nuestros semejantes. Y esto llena de dulce 
dicha nuestros días, a pesar del sufrimiento y la 
tristeza, en la certeza de que algo de lo eterno 
está obrando en nosotros, uniéndonos a aquellos 
que amamos con lazos que la muerte no puede 
destruir. Nos sentimos fortificados para afron- 
tar la desgracia, pero no negando la existencia 
de la tragedia, no cultivando la ilusión, a la que 
los americanos son tan afectos, de que la con- 
ducta más noble debe necesariamente ser la 
más fácil. Nos sentimos fortificados para afron- 
tar la desgracia, extrayendo los recursos espiri- 
tuales de nuestra propia naturaleza, para echar 
sobre nuestras espaldas la pérdida, cuando ésta 
es inevitable, como parte de la cruz que Cristo 
nos enseña a soportar. 

En ese libro Francisco de Sales trae compa- 
raciones extraídas del conocimiento de la vida 
de las abejas. Con el mismo propósito invoca el 
azúcar, que venía a reemplazar a la miel en el 
endulzamiento de frutas y vegetales en Europa, 
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pr pri aci en los paises del Norte, durante 
pS y Principios del xvit, Compara las 
demás experiencias desagradables de la vid 
considerada devotamente, con las frut Ñ best 
9 amargas, que se vuelven terciope] q 
cuando se las mezcl Oo al bag 
' las ‘cia con azúcar. La religión 
tiene la misión de conducirnos hacia el buen 
camino. Puede privar del dolor aun a la trage- 
dia, y conservar dentro de los cauces del amor 
y la esperanza a aquellos que sienten sufrir una 
injusticia. El placer, aun un grado de deleite 
sensual en el placer, es considerado inspiración 
de Dios, y 1O, como sostiene gran parte de los 
calvinistas, la tentación del demonio. Francisco 
de Sales miraba con indulgencia una cierta co- 
quetería. Cuando estaba en discusión el pro- 
blema del velo que deberían usar las mujeres 
de la Visitación, no sólo atendió los detalles 
finales, sino que tomó las tijeras en su propia 
mano y ayudó a hacer aparecer la toga lo más 
moderna posible '?. Una frase de uno de sus 
biógrafos señala la distinción entre la santidad 
de la época escolástica y la nueva y más tem- 
poral santidad que revela este interés por la 
moda: “On n'imagine pas semblable souci chez 
Saint Bernard” *, La redención, para Francisco 
de Sales, proviene, en parte, de resistir, habien- 
do pecado, a la entrega a los placeres; pero 
proviene aun en mayor grado de la positiva 
introducción de la caridad, sostenida por la be- 
lleza tangible y aun en cierta medida por el 
lujo, en todo aquello que hacemos y pensamos. 


13 lercg, ob. cit., pág. 34. 
“No be imaginar cuidado semejante en San 


Bernardo.” [T.] 
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«Ningún otro santo construyó nunca la perfec- 
ción sobrenatural, en la misma medida, sobre el 
equilibrio y la perfección natural” 14, 

El Traité de l'amour de Dieu no ha sido nun- 
ca considerado un libro profano, Contraria- 
mente a lo que ocurrió con la Introducción a la 
vida devota, no se interesa por las experiencias 
de la vida cotidiana, El objetivo de Francisco de 
Sales es crear en el alma humana el más per- 
fecto sentimiento de amor a Dios. El abate Bré- 
mond recalco, en su larga historia literaria del 
sentimiento religioso, que este libro es una ex- 
presión de misticismo en su más pura forma. 
Pero la unión con Dios se logra por medios muy 
distintos de aquellos de Santa Teresa y San 
Juan de la Cruz. 


Dans la plupart des entreprises à la conquéte 
mystique de notre pays, pendant la première moi- 
tié du xvn’ siècle.. . Se découvre l'inspiration d'une 
femme. Ce phenoméne constant, cette loi presque 
absolue n’a rien qui doive surprendre ni gêner un 
esprit sérieux, encore moins, un esprit chrétien 15, 


El lector es llevado continuamente, median- 
te analogías con la pasión del amor tal como 


14 Ibíd., pág. 36. 

15 “En la mayor parte de los trabajos encaminados 
a la conquista mística de nuestro país durante la pri- 
mera mitad del siglo XVII... se descubre la inspira- 
ción de una mujer. Este fenómeno constante, esta 
ley casi absoluta, nada tiene de sorprendente ni de 
embarazoso para un ánimo serio y aun menos para 
un espíritu cristiano”. [T.] Véase Henri Brémond, 
Histoire littéraire du sentiment religieux en France 
depuis la fin des guerres de religion jusqwà nos 
jours (París, 1916), II (L'invasion mystique, 1590- 
620), 36-37, 
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la conocemos en la tierra, al amor de Dios. Así, 
Francisco de Sales parece decir que aquellos 
sentimientos que guian a hombres y mujeres, 
una vez purificados, son los ejemplos más per- 
fectos de caridad que podemos tener por cier- 
tos, como parte de la experiencia tangible. Y 
existen, no para ser discutidos, no para ser ne. 
gados, sino para ser glorificados cuando sea 
legítimo, para ser sublimados, donde sea nece- 
sario, para ser aceptados siempre en un sentido 
espiritual, como luces que Dios otorga para 
revelar la perfección del amor eterno que nos 
ha sido prometido. Pueden ser auténticos sólo 
cuando es el alma la primera en ser conquista- 
da, y cuando ella guía al cuerpo. Y constituyen 
los supremos ejemplos de amor al semejante, 
y este amor al semejante casi se convierte, 
con Francisco de Sales, en una invitación al 
amor a Dios mismo, que es la primera y la 
última oportunidad del hombre. 

Este tratado, como casi toda la obra de Fran- 
cisco de Sales, se relaciona con sus encuentros 
y amistedes espirituales con unas pocas muje- 
rcs de la nobleza, y fundamentalmente con el 
acercamiento a la dama que fue la abuela de 
madame de Sévigné y que conocemos como 
Santa Juana de Chantal. p 

La primera vez que la vio, se dijo que habia 
reconocido en ella a la persona que Dios le había 
revelado en una visión **, Francisco de Sales lo 
ha dejado como parte de un relato, en una de 
las cartas que le envió, que “le livre de L'amour 


16 Monseigneur Julien, St, Frangois de Sales (Pa- 
rís, 1929), 117. P 
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de Dieu est faite particuliérement pour vous” 1. 
Y ambos fundaron juntos, en 1610, la orden 
de la Visitación de Annecy. En cuanto a su con- 
cepción, era nueva en muchos aspectos, y esta- 
ba destinada a confortar a los inseguros, y 
llegar a todos aquellos que sufrían en el mundo 
temporal. Como el padre Ignace Armand escri- 
pió a Francisco de Sales: “L'on dit que vous 
dresserez un hôpital plutót qu’une assemblée 
dévote” *. Las monjas no entraban en el con- 
vento, sino que visitaban a los pobres y les 
daban ayuda física y espiritual. Como los fun- 
dadores se vieron obligados, bajo presión de la 
iglesia, a abandonar su plan original y a vivir 
en los conventos, la idea contenida en esta 
fundación de una orden laica de monjas que 
brindan guía y ayuda física y espiritual a aque- 
llos que sufren, fue llevada a cabo unos pocos 
años más tarde por Vicente de Paúl y las mu- 
jeres que lo secundaron. 

Como hijo de pobres campesinos, Vicente de 
Paúl no heredó ninguna de aquellas relaciones 
directas con la nobleza, que formaban parte de 
la herencia de Francisco de Sales. Pero no tuvo 
ninguna dificultad en llegar a la misma clase 
de personas y compartir su misión con ellas en 
los mismos términos íntimos. Y esa misión fue 
asimismo inspirada por la caridad cristiana. Y 
sólo con Vicente de Paúl los aspectos materiales 
de la caridad cristiana ocuparon el lugar prin- 


17 “El libro del 4mor a Dios está hecho particular- 
mente para Ud.” [T.] Véase Brémonga, ob. cit., II, 583. 


* Se dice que usted construirá un hospital antes 
que una asamblea devota. 
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cipal. El poder de los nuevos métodos y de los 
nuevos ideales para trascender las barreras so- 
ciales, que eran lo suficientemente reales en la 
esfera económica como para cerrar la entrada 
de un miembro de la vieja nobleza francesa en 
el comercio y en el terreno fabril, esta demos- 
trado por la carrera del mismo “Monsieur Vin- 
cent”, como todos llegaron a llamarlo. 

Algunas de las ideas originales de la Visita- 
ción y las Filles de la Charité derivaban de los 
ursulinos y los jesuitas, órdenes fundadas a 
principios del siglo xvi, en la atmósfera de la 
Reforma, y dentro de la Iglesia romana. Pero 
en teoría la Visitación, y en la práctica las Filles 
de la Charité, fueron más lejos que aquellas ór- 
denes precedentes para introducir en la vida 
de las comunidades laicas las virtudes cristianas, 
y en especial la caridad. Las Filles de la Charité 
lograron realizar por completo una de las ideas 
de Francisco de Sales y de Juana de Chantal 
al fundar la orden de la Visitación: una orden 
laica de mujeres, como la Visitación, y las Filles 
de la Charité, dedicadas al servicio del enfermo, 
el desdichado y el anciano. Pero no era necesa- 
riamente una dedicación de toda la vida, como 
ocurría en las viejas Órdenes monásticas. Les 
correspondía dedicarse sólo un año por vez. 
No usaban velos ni uniformes especiales. Mon- 
sieur Vincent les recordaba siempre: “Mes filles, 
votre charité est un voile qui constitue une 
protection plus súre qu'une armure” *. Casi to- 
das las protecciones que habian rodeado de ordi- 


* “Hijas mías, vuestra caridad es un velo que 
constituye una protección más fuerte que una arma- 
dura.” [T.] 
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«a las religiosas fueron eliminadas, Y e} 
pary elación con una or 
hecho de que lo fueran en Y O A enificativo. 
den de mujeres es especialmen fiderado indis- 

i jan À 

Las are e ht aa las mujeres, sujetas 
pensables, sobre wc taciones. Quizá 
como estaban fácilmente a violaciones. que 
nada podía simbolizar con mayor pr la Auda 
esto la reducción de barreras entre | pl la 
de Dios y la ciudad del hombre, asi i a 
penetración de los ideales cristianos en la po 
riencia cotidiana de los laicos. El notablemen 
rápido crecimiento de esta nueva orden, Com- 
binado con la influencia de la enseñanza de 
Francisco de Sales, en Francia, en toda Europa 
y en ultramar, dio un nuevo significado a la fe 
cristiana, en función de las realidades del mun- 
do en que vivimos. Esta evolución de la fe tuvo 
.una profunda importancia en la historia de 
Francia y de Europa, durante y después de las 
décadas de mediados del siglo XVII. En parte 
inspirada por las consecuencias de la Reforma 
y la insistencia protestante en la significacion 
religiosa de la vida temporal, independiente de 
los sacramentos, la obra de Francisco de Sales y 
Vicente de Paúl hizo mucho por humanizar los 
aspectos duros y austeros del protestantismo 
dominado por los sucesores de Lutero y Calvino. 
Los cuáqueros y los unitarios son ejemplos de 
sectas fundadas en el siglo xvir, que debían mu- 
cho a la gentileza, bondad, compasión, caridad 
y amor, a los cuales los clérigos franceses tra- 
taron de dar un contenido tan positivo. 

Tal vez en ninguna parte fue más dramática 
la influencia de esta renovación cristiana que 
en los campos de batalla y en aquellas regiones 
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distantes del mundo 
colonizando. Fue mot 
ción para Vicente de 
Charité tuvieran sobr 
atender a los herido 


que los europeos estaban 
ivo de particular satisfac- 
Paúl que las Filles de la 
e E la responsabilidad de 
| S de guerra, funció 

hasta entonces se había dejado, sin da 
en manos de los ayudantes de campaña. Y lle. 
garon incluso hasta la lejana Polonia. 


Ah, mes filles (exclamaba monsieur Vincent) 
y-a-t-il rien de pareil à cela! Avez-vous jamais ouï 
dire qu’il se soit fait chose pareil? Pour moi, je 
nal jamais vu cela, et ne sache pas qu'il se soit 


trouvé aucun j i aj j 

que Dieu felt par la Otra 2. ee 

Los grandes movimientos misionales del si- 
glo XVII eran fundamentalmente independientes 
de estos dos clérigos franceses. Pero el espíritu 
con que obraban, dentro de lo posible, los mi- 
sloneros, era el mismo a cuyo servicio estuvie- 
ron Francisco de Sales y Vicente de Paúl con 
disposición única. La idea de propagar el Evan- 
gelio, mediante la penetración pacífica, entre 
todos los seres humanos, era totalmente nueva. 
Encontramos una expresión de ella en un librito 
impreso a mediados del siglo xvir, que proponía 
como programa práctico que todos los judíos 
pudieran ser persuadidos para convertirse al 
cristianismo y formar un “corps d'église”, como 
parte de un movimiento tendiente a convertir 
a la fe cristiana a todos los hombres de la tie- 


* “Ah, hijas mías, ¡no hay nada semejante a eso! 
¿Habéis jamás oído que se haya hecho cosa seme- 
jante? En cuanto a mí, no la he visto jamas y no sé 
que haya existido compañía alguna que haya hecho 
las obras que Dios hace por la vuestra.” [T.] 
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rra 15, Lo que hizo posible que este programa 
apareciera tanto deseable como realizable, fue 
el nuevo contenido secular que los grandes li- 
deres espirituales del temprano siglo xvir daban 
a] cristianismo. Esto estaba en la raíz de los 
esfuerzos llevados a cabo por las misiones en- 
viadas a los confines de la tierra. Al Cercano 
Oriente, a los distantes China y Japón y a la 
recién descubierta Norteamérica, fueron los 
jesuitas, seguidos de los misioneros protestantes. 
Enfrentaron el peligro de los indios y los orien- 
tales, con la voluntad de morir por Cristo sl 
fuera necesario, y nunca de matar por él. Esta 
inspiración era un contraste extraordinario con 
los cruzados europeos de los siglos Xu y XMI, 
con sus brutales atrocidades. Por un breve pe- 
ríodo, los jesuitas trataron de convencer a un 
número considerable de orientales de que la 
civilización que estaba formándose en Europa 
representaba el nivel más elevado de esfuerzo 
humano que había existido en el planeta. La 
impresión, desgraciadamente, era a menudo efi- 
mera, así como las armas y los hombres de 
negocios no autorizados desmentían también a 
menudo la promesa de los primeros emisarios de 
Cristo. Pero ella nunca se borró por completo. 
El futuro de la civilización en la era atómica 
puede depender en gran medida de su renova- 
ción y ampliación. 


Estamos ahora en mejor situación para com- 
prender lo que representaba la inspiración es- 


18 Isaac La Peyrére (?), Du Rappel des Juifs, 1643 


(Newberry Library, Chicago, 4.616.484), págs. II, III, 
153-154. 
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piritual para aquellas crudas y violentas cos- 
tumbres de los europeos de los tiempos de 
Rabelais y Montaigne, que más tarde tomaron 
la forma de esa horrible violencia y crueldad 
en las guerras, particularmente en las guerras 
civiles que acompañaron y ensombrecieron las 
divisiones religiosas de Europa. Fue en gran 
parte a traves de las mujeres, especialmente de 
unas pocas santas, como los clérigos trasladaron 
su renovada piedad al mundo temporal. Las 
exhortaciones de Santa Teresa y de San Ignacio 
iban dirigidas más a los hombres que a las mu- 
jeres; las de San Francisco de Sales y de San Vi- 
cente de Paúl, en cambio, más a las mujeres que 
a los hombres !°. Detrás de cada paso importante 
dado por estos dos clérigos, encontramos a una o 
varias mujeres sobresalientes que dan y reciben 
la inspiración del nuevo movimiento destinado 
a la redención de la vida cristiana aquí en la tie- 
rra 2. Esta subordinación a la mujer, para la 
unión de lo espiritual y de lo material, fue acom- 
pañada de un nuevo sentido de la dignidad de la 
mujer. Potencialmente se daban así a la mitad 
de la raza humana mayores y más inmediatas 
oportunidades de redención de las que habían 
existido hasta entonces. Por una parte se eman- 
ciparon de su sometimiento al hombre, en que 
siempre había consistido su destino, 0 quizá 
deberíamos más bien decir que se les ofrecía una 


19 Leclercq, ob. cit., págs. 55-56, 100; Theodore 
Maynard, Apostle of Charity (Londres, 1940), págl- 
nas 130-131. 

20 Julien, ob. cit., págs. 149-150, 164, 191, 211; May- 
nard, ob. cit., págs. 132, 135-36, 141, 151; Emmanuel 
de Broglie, St. Vincent de Paul, 32 ed. (París, 1897), 


págs. 51-52. 
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nueva gloria, la de la inspiración y guía, me- 
diante las virtudes especificas de su naturaleza, 
en sus relaciones espirituales con los hombres. 
Estas virtudes eran la voluntad y la sensibili- 
dad, más que la inteligencia”, Al tiempo en 
que la revolución científica comenzaba a orien- 
tar la inteligencia lejos de los problemas espe- 
cificamente humanos que habían interesado a 
los grandes filósofos griegos y escolásticos, las 
experiencias intimas del hombre se vieron pe- 
netradas por aquellos juicios de persuasión y 
amor intuitivo de los que las mujeres brindaron, 
en sus momentos más excelsos, significativos 
ejemplos. Resultaba ello una suavización y mo- 
deración, hasta entonces inexistentes, que se in- 
corporaban ya a la vida temporal. 

El descubrimiento de la mujer figuraba entre 
los principales logros del corazón y de la imagi- 
nación, tanto como de la fe cristiana, durante la 
misma época en que la mentalidad científica 
avanzaba en nuevas direcciones, hasta entonces 
nunca exploradas, en forma extensiva. Cabe 
preguntarse si el progreso de esta nueva riqueza 
de la especie humana era de menor importancia, 
para el advenimiento de la civilización indus- 
trial, que el descubrimiento de nuevas verdades 
en las ciencias físicas y biológicas. 

La emancipación de la mujer, que constituyó 
un aspecto tan sobresaliente de la historia euro- 
pea del siglo xvi, fue largamente ignorada en 
las épocas recientes. Esto tal vez se debe, en 
parte, a que la nueva curiosidad del hombre por 
su propio pasado durante los últimos cien años 


21 Leclercq, ob. cit., pág. 55. 
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Se vi0 acompañada por un tipo diferente de evo- 
mg nacio ta emancipación de la mujer, como 
y nto feminista. Este movimiento 
tiende a dar a la mujer la igualdad con el hom- 
bre, y permitirle hacer todo lo que el hombre 
ha hecho y hace. 

Arthur Schnabel, uno de los grandes músicos 
de nuestro tiempo, gustaba relatar anécdotas so- 
bre las observaciones que se le hacían en su 
camarin después de los conciertos. Una de sus 
anécdotas predilectas se refería a una mujer 
irascible, que nunca había visto antes, que una 
noche se precipitó sobre él, sin preámbulo al- 
guno, y le preguntó en voz alta: “¿Por qué no 
hay grandes mujeres compositoras?, como si él 
fuera el responsable de ello. Schnabel meditó 
un instante y contestó tranquila y serenamente: 
“Tienen que hacer cosas mejores”. La emancipa- 
ción de la mujer en los comienzos del siglo xv 
estaba en ese espíritu; estaba en el corazón de 
la nueva búsqueda de Cristo. Puede decirse que 
se ha intentado dar a las mujeres no igualdad, 
sino superioridad en aquellas esferas de la vida 
en que ellas son maestras: en la capacidad de 
dar, en la capacidad de sufrir por aquellos que 
aman. Esta emancipación fue, por sobre todas 
las cosas, una obra de amor, una obra en la que 
el amor mismo adquiría una nueva dignidad y 
una nueva dimensión espiritual en el mundo 
temporal. 

Precisamente después de mediados del siglo 
XVII, un parisiense llamado Antoine Furetiére 
escribió un libro, Le Roman bourgeois, en el que 
uno de los personajes describe esta innovación. 
El travieso Cupido, especie de espíritu, escapó 
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de los cielos, donde temía la cólera de su madre, 
Venus, y de su abuela Thetis. Encontró asilo en 
la tierra, entre un grupo de amables pastores y 
pastoras. Tal vez por gratitud hacia la bondad 
que tuvieron para con él, tal vez por piedad 
hacia su ignorancia, Cupido abandonó sus tra- 
vesuras, y confirió a los mortales, por interme- 
dio de estos pastores y pastoras, el arte de amar. 


Porque, si no lo sabes, prosigue la historia, has- 
ta este momento los hombres no conocían el amor. 
Otrora todas las uniones se habían efectuado si- 
guiendo la costumbre de los animales, tan sólo 
con el propósito de reproducirse. Esta hermosa 
pasión de amor, que se insinuó en el corazón de 
los hombres, que les da esa gran felicidad y que 
sirve para unir las almas más que los cuerpos, 
aún era ignorada en la tierra 22. 


Esto nos lleva a suponer que el nuevo signi- 
ficado del amor fue un invento para los se- 
res humanos. Stendhal lo llamaría milagro. 
“L'amour est le miracle de la civilisation”, es- 
cribió a principios del siglo xix. “On ne trouve 
qu'un amour physique et des plus grossiers chez 
les peuples sauvages ou trop barbares” %, 

Con los significados materialistas, dentro de 
los cuales la palabra “invención” ha quedado 
confinada en los tiempos recientes, la elección 
de esta palabra en Stendhal es tal vez apropia- 
da, pues es necesario llamar la atención del lec- 
tor moderno sobre el hecho de que los milagros 


22 Antoine Furetiére, Le Roman bourgeois (Paris, 
1868), pág. 138. 

23 “El amor es el milagro de la civilización. Sólo 
reina un amor físico de los más groseros en los pue- 
blos salvajes o demasiado bárbaros.” [T.] Véase De 
Amour (1822), cap. XXVI. 
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ocurren realmente en la historia, más allá del 
dominio de la ciencia natural y de la tecnología. 
Furetiére no dice cuándo ocurrió el milagro. 
Pero cuando volvemos la mirada hacia atrás, 
podemos ver que formó parte de la revolución 
de las normas de conducta en la vida temporal 
ocurrida entre los siglos XVI y XVII. 

Hemos tenido ocasión de tratar en este capí- 
tulo los orígenes religiosos de esta evolución; 
llevando la vida devota fuera del claustro, y 
potencialmente a la experiencia de cada ser hu- 
mano capaz de abrazarla, asignando a la mujer 
el principal papel de este movimiento, el amor 
fue introducido en las experiencias de la vida 
cotidiana, en un grado nunca alcanzado antes, 

La Edad Media ha dado a Europa supremos 
ejemplos de una devoción cristiana más allá del 
mundo. El Renacimiento, por su parte, ha dado 
a Europa supremos ejemplos del placer que en 
el mundo puede brindar la búsqueda de la be- 
lleza y del encanto. Fue una gran conquista es- 
piritual la de esos pocos innovadores que a 
principios del siglo xvir reveló la posibilidad de 
unir ambas tendencias. Esa unión —la unión de 
los más altos ideales éticos con los encantos del 
arte secular— era indispensable para la obten- 
ción de un nivel más alto de urbanidad y cul- 
tura, acerca de la que Gibbon escribió en el 
siglo xvir; para la obtención parcial de las vir- 
tudes que Mirabeau consideraba elementos esen- 
ciales de “civilización”. 


... 


CAPÍTULO III 


FACTORES SOCIOLÓGICOS 
DE LA RELIGIÓN 


Michael Argyle 


CLASE SOCIAL 


La clase social es una variable interesante, 
aunque bastante confusa. La clase social de una 
persona puede definirse como el nivel de la je- 
rarquía social en el cual es aceptada por otras, 
y en cuya vida social cotidiana participa, sin- 
tiéendose cómodas ambas partes. Es posible de- 
terminar, mediante la observación y extensas 
entrevistas, la situación aproximada de las per- 
sonas en la jerarquía. Es lo que hicieron Wagner 
y Lunt en varias ciudades norteamericanas 
(1941). Ambos investigadores encontraron que 
era posible predecir la clase social de una per- 
sona pesando adecuadamente variables tales co- 
mo los ingresos, la educación, el tipo de ocupa- 
ción y el tamaño de la vivienda. En algunas 
encuestas sociales se emplea una escala para 
evaluar las respuestas en las entrevistas; en la 
encuesta Gallup se utiliza una escala de cuatro 
puntos: “Prom +”, “Prom”, “Prom —” y “Muy 
Pobre”. Estas evaluaciones se basan en el tipo 
de los factores mencionados, tomados en con- 
junto, En otras encuestas se considera solamen- 
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te la ocupació 

; pacion, se em i 

hago sac i plea una serie de catego- 

e a nes, dispuestas por orden de 
gio social. Aunque esto puede inducir a 

Iduos, probablemente sirve 

Ta una muestra grande. El 


i al” se emplea a y 
sentido completam A Aa 


o a ente diferente: el nivel en la 

q al cual la persona cree pertenecer 
que puede ser muy diferente del nivel al cual 
otros creen que pertenece, Esta distinción tiene 
cierto iníeres psicológico, pero no permite pre- 
decir actitudes religiosas y, en todo caso, rara 


vez se ha utilizado en estas encuestas. 


TasLa 1. Religión y clase social en Gran Bretaña 
AA  _ —_ _——_— 


Asistencia semanal Actitud favorable 
es 


o c 
aa 
Superior y media superior 19,4 20,9 
Media inferior 16,3 18,0 
Trabajadora 13,4 21,9 


(De Odram'"s Press, 1947; con autorización del Dr. Max Adler.) 





Oran regularmente 


¿e 


Declara afiliación 
e 


p 


Prom -+ 94 me 
Prom 90 = 
Prom — 31 je 
Muy pobre ii : 


(De B.I.P.O., 1930; con autorización del Dr. Henry Durant.) 
PP — 

En la tabla 1 se consignan las diferencias de 
clase en la actividad religiosa en Gran Bretaña. 
En ella se dan los resultados de encuestas reali- 
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zadas por el Instituto Británico de Opinión Pů- 
blica (1950) y Odham's Press (1947). 

Puede observarse uns tendencia en las clases 
trabajadoras a ser menos activas en la mayoría 
de los criterios, especialmente en la frecuencia 
de asistencia a la iglesia. con la única excepción, 
sesún la encuesta de Ocham's Press, de que son 
más favorables en la actitud hacia las iglesias, 
como lo muestran las respuestas al interrogan- 
te: “¿En qué medida cumplen las iglesias con 
su misión?” En la encuesta de Gorer (1955) ? se 
observó una tendencia. entre los sujetos que 
ganaban menos de 5 libras esterlinas por se- 
mana. a ser més religiosos, pero esto se debe 
probablemente a que muchos de ellos eran an- 
cianos, y éstos son en general muy religiosos. 
En el año 1900 se notó una fuerte tenden- 
cia de las clases superior y media a ser más 
activas en religión, como lo informan observa- 
dores como Booth (1902). Sin testimonios esta- 
disticos que permitan establecer una compara- 
ción, no es posible determinar si el “dis- 
tanciamiento de las clases trabajadoras” ha 
aumentado o no. Es verdad que hay menos vida 
religiosa en los grandes centros de población 
industrial, como lo encontró Gorer; Wickhan 
(1957) halló en Sheffield una declinación más 
pronunciada que en todo el pais en lo que se 
refiere a la afiliación a la iglesia. 

1 De todas maneras la muestra de Gorer no era 
satisfactoria, porque los que respondieron, además 
de ser voluntarios, eran todos lectores de The People, 
periódico de mayor circulación entre la clase traba- 
Jjadora. Mientras que sus resultados en otras varla- 
bles son probablemente satisfactorios, los de la clase 
social es menos probable que lo sean. 
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Volviendo a las diferencias de clase entre 
sectas, la tabla 2 muestra que hay una pequeña 


TABLA 2. Secta y clase social en Gran Bretaña 


G. B. 1950 (B.1.P.0.). Comunicación privada. 








Igl. Anglic. Cat. Rom. No Conf. Igl. Escocesa 
Prom + 55 9 13 9 
Prom 53 10 12 8 
Prom — 51 12 15 8 
Muy pobre 48 14 17 6 
Porcentaje 51 11 15 8 


(Porcentaje de cada clase social que declara ser flel a las iglesias 
citadas.) (Con autorización del Dr. Henry Durant.) 





tendencia de las clases media y superior a perte- 
necer a la iglesia anglicana más que a la cató- 
lica o a la no conformista. Es probable que esta 
diferencia sea menor que en 1900, aunque tam- 
poco esta vez disponemos de los datos necesa- 
rios. Al estudiar las sectas pequeñas, Wilson 
(1955) encontró que el movimiento evangelista 
Elim Foursquare y los cristadelfianos se conta- 


TABLA 3. Religión y clase social en los Estados 
Unidos 
nn 
Declaran afiliación Asistencia semanal 
% To 


a aaas 
Comerciantes y profesio- 


nales 83 48 
Oficinistas 82 50 
Trabajadores manuales 77 44 


(Encuesta Gallup, de Rosten, 1955; con autorización del 
Dr. Gallup y Simon & Schuster Inc.) 
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muy pobres, aunque no era as) con 
pan ei O Science. Gorer (1955) hot 
xy encontró más espiritualistas y miembros de 
Piar sectas entre la gente muy pobre. 
AY S diferencias de clase norteamericanas en 
pan a la actividad religiosa se dan en o gr 
bl 3. El resultado según el cual la gente de a 
Clase media se interesa más por la ven an 
confirmado por Lenski (1953), quien hallo q 
en Indianápolis las familias de clase media te- 
nian mayor interés en la religión que las de las 


clases alta y baja. 


TABLA 4. Secta Y clase social en los Estados Unidos 


o 
22. g US 5 RER oğ ËS 
Oo > B le n E R v H po pr 
43 ge OSF > WS 409 
20,7 7,9 20,2 33 17,0 
Presbiterianos 197 11% Ta se 210 14 196 
a Aa 15 252 102 233 23 TA 
es , , , r , , 
o i 14,4 21,7 30,5 43 22,3 0,2 0,6 
Científicos 
cristianos 13,4 9,7 35,1 8,9 eA = Te 
Sin preferencia 11,7 2,2 23,3 10,5 28, i ep 
Metodistas 10,8 7,8 19,6 11,0 23,0 5, A 
Discípulos i 
de Cristo 9,9 6,3 14,0 9,5 25,5 5,5 TE 
“Protestantes” 9,3 153 19,8 11,4 33,3 6,8 11, 
“No sé” 9,2 6,6 16,4 7,9 31,1 9,5 19,3 
Pequeñas sectas 
protestantes 9,0 6,5 15,3 12,9 27,8 9,6 18,9 
Mormones 9,0 5,4 15,0 6,5 15,6 19,8 28,7 
Católicos 
romanos Tel 6,6 23,0 13,6 35,3 5,8 8,6 
Reformados T 11,0 23,6 8,7 26,8 3,1 19,7 
Luteranos 6,1 7,4 17,8 11,6 28,9 4,0 26,2 
Bautistas 8,1 5,7 14,5 15,5 29,2 6,1 22,3 
Muestra nacional 10,5 8,5 20,4 11,2 27,2 5,5 16,7 


(De Information Service, 198; con autorización del 
Dr. Benson Y. Landis.) 


a 
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Las diferencias de clase entre sectas se pueden 


ver en la tabla 4, que da los resultados de un 
analisis de cuatro encues 


ae estas realizadas por la 
Oficina de Investigación de la Opinión Pública 
durante 1945-1946, con un total de 12.000 res- 
puestas, 

En primer lugar, se observa una tendencia en 
los judíos a pertenecer a una clase social más 
alta que los protestantes y éstos que los cató- 
licos, aunque el espectro de clase de las orga- 
nizaciones protestantes cubre toda la escala. Las 
encuestas de preguerra no mostraban tan mar- 
cada diferencia protestante-católica y debe ha- 
berse producido un cambio considerable entre 
1939-45 (Pope, 1948). Sin embargo, el resultado 
más sorprendente es la estratificación de las 
iglesias protestantes: parece no haber dudas de 
que los presbiterianos, congregacionalistas y 
episcopales tienden a llegar a la parte superior 
de la escala, mientras los bautistas, luteranos y 
pequeñas sectas se sitúan en el extremo inferior. 
En otras localidades se hallaron sectas como los 
pentecostalistas y otros “Holy Rollers” cuyos 
porcentajes eran inferiores a los que sugieren 
los resultados de estas encuestas. Goldschmidt 
(1948) encontró que el 84 70 de los pentecosta- 
listas, en una parte de California, eran traba- 
j no especializados, en comparacion con 
Er rara 108 de la Asamblea de Dios, el 
15 % para los bautistas y el 1 % para los congre- 
gacionalistas. Los estudios de campo realizados 
por Pope (1942) y Boisen (1955) en determina- 
das sectas pequeñas han mostrado que estos mo- 
vimientos se inician entre los muy pobres. er 
otra parte, las sectas pueden convertirse en de- 
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az 


nominaciones de clase media a medidz que sus 
miembros prosperan, Esto explica presumible- 
mente por que no aparecen sectas pequeñas al 


pie de la tabla 4. 


Resumen 


En Gran Bretaña las clases superior y me- 
dia son muy activas en religión, como sucedió 
desde 1900, Esos grupos tienen una ligera ten- 
dencia a pertenecer más a la iglesia anglicana 
que a la no conformista o católica romana. En 
los Estados Unidos las clases medias son ligera- 
mente más activas que las superiores o inferio- 
res. Las iglesias de tendencia liberal, como la 
congregacionalista, unitaria y judía, están en 
lo alto de la escala social y los organismos cató- 
licos y fundamentalistas, en el extremo inferior. 


Dirección de causación 


Es muy probable que la clase social influya 
en la religión, y no lo inverso, aunque la baja 
posición de los católicos romanos puede deberse 
a su escasa motivación de realización haciendo 
así posible que el desarrollo alentado por 
el protestantismo conduzca a la rnovilidad so- 
cial, como lo sugiere Max Weber (1904-1905). El 
punto de vista de que la posición de clase es 
causal está justificado por el hecho de que igle- 
sias enteras cambian su enfoque religioso cuan- 
do la mayoría de sus miembros han cambiado de 
posición social (Boisen, 1955). 
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Explicación 


Se verá después que la religiosidad de las pe- 
queñas sectas entre la clase trabajadora puede 
explicarse por la frustración socioeconómica, 
Sin embargo, notamos que algunas de las prin- 
cipales organizaciones protestantes encuentran 
mucho más apoyo en las clases superior y 
media, particularmente las iglesias que susten- 
tan un criterio “liberal” en materia de teología. 
Niebuhr (1929), sostiene que todas las iglesias 
reflejan los intereses de la clase social de la 
mayoría de sus miembros, y Weber mostró la 
semejanza existente entre las ideas de los refor- 
mistas protestantes y la ideología capitalista. 
De acuerdo con este punto de vista, Yinger 
(1957) sostiene que las iglesias protestantes li- 
berales norteamericanas reflejan el conserva- 
dorismo político, el nacionalismo, el optimismo 
y la aceptación del statu quo de la clase media 


superior. 
GRUPOS MINORITARIOS 


Las diferencias de raza O de casta están rela- 
cionadas con la diferencia de clase, pero aquí la 
barrera es casi infranqueable. El mejor testimo- 
nio sobre este problema, en nuestro campo de 
investigación, es el que ofrece el negro norte- 
americano. En 1946, el 71 % de los negros eran 
miembros de la iglesia, en comparación con el 
55 % de los blancos (Sweet, 1948); la mayoria 
eran bautistas y metodistas. Las sectas pequenas 
también florecen entre los negros, pero en todas 
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sus iglesias protestantes hay una conducta más 
espontánea y emocional que en las correspon- 
dientes congregaciones blancas, Los negros fue- 
ron convertidos en los períodos de evangelismo 
blanco y han conservado la forma de culto de 
aquellos tiempos (Myrdal, 1944). Los sociólogos 
generalmente concuerdan en que la iglesia sig- 
nifica más para los negros que para los blancos, 
en parte porque actúa como una especie de cen- 
tro comunal. Como sucede con las iglesias pro- 
testantes, cuanto más pobres son sus miembros, 
más hincapié hace la religión en el otro mundo 
” generalmente, no se hace ningún intento de 
vincular la religión con la reforma social, Yin- 
ger (1957) reseña los movimientos religiosos 
encontrados en diversos grupos minoritarios y 
señala que pueden ser clasificados en tres tipos: 
a) los que “aceptan pasivamente su status des- 
provisto de todo privilegio, y hacen hincapié 
únicamente en la importancia de los valores re- 
ligiosos”; las pequeñas sectas a que ya nos he- 
mos referido entrarían en esta categoría; b) 
los que critican el orden social sin atacarlo y se 
apartan de la sociedad, y c) los que protestan 
agresivamente, sobre bases religiosas, contra la 
sociedad en general. Yinger sostiene, aunque sin 
dar testimonios empíricos detallados, que las 
religiones de los grupos minoritarios son más ac- 
tivamente agresivas que pasivas; cuanto más 
esperanzados y poderosos son, tanto más las 
estructuras de personalidad de sus miembros y 
líderes se inclinan hacia esta forma de res- 


puesta. 
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Resumen 


Los grupos minoritarios tienden 
nivel de actividad religiosa superior 
y a adoptar formas de religión que cifran toda 
sus esperanzas en el otro mundo, o adoptan tee 
actitud crítica agresiva hacia la sociedad. Dem 
miblemente el status del grupo minoritario eA 
en estos casos el agente causal y la explicación 
es semejante a la que rige para la religión de 
las sectas de la clase trabajadora: se trata de 
una adaptación a la frustración. 


a tener un 
al promedio 


DIFERENCIAS URBANO-RURALES 


Las diferencias de conducta religiosa entre la 
ciudad y el campo han sido establecidas en di- 
versas encuestas en las cuales se incluyó esta 
distinción. Gorer (1955) encontró que en Gran 
Bretaña había un 25 % más de actividad reli- 
giosa en el campo, como se ve en la tabla 5; 
Ogburn y Tibbitts (1938) y Lenski (1952) ha- 
llaron testimonios evidentes de una mayor asis- 
tencia a la iglesia en los distritos rurales y en 
las pequeñas ciudades de los Estados Unidos. 
Las diferencias por secta son pequeñas en Gran 
Bretaña (Gorer); en cuanto a los Estados Uni- 
dos se halló que católicos y judíos se congregan 
en las grandes ciudades, mientras que la ma- 
yoría de las sectas protestantes están represen- 
tadas con exceso en las pequeñas ciudades y en 
los distritos rurales (tabla 5). 


ia > 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN Y LA MORAL 83 


Explicación 


Sociológicamente hay importantes diferencias 
entre las comunidades de distinta magnitud. El 
aislamiento social es probablemente mayor en 


TABLA 5. Actividad religiosa y magnitud de la 
comunidad 


EE. UU., 1946. (Tomado de Information Service, 1948.) 


Menos Más 
Población de 2,500—-10.000—100,000— de 
Total Granj. 2.500 10.000 100.000 500,000 500.000 
16,4 8,9 20,4 20,8 13,5 20,0 
Católicos 
romanos 0,54 0,68 0,68 1,19 1,36 1,42 
Judíos 0,04 — 0,21 0,43 0,70 3,03 
Metodistas 1,39 1,44 1,20 0,91 0,78 0,52 
Bautistas 1,33 1,18 1,11 0,92 1,10 0,54 
Discípulos 
de Cristo 1,68 1,58 1,31 0,24 0,84 0,13 
Pequeñas 
sectas 1,14 0,95 1,24 1,00 0,90 0,73 


(Estas cifras son relacionadas entre el número de miembros real/ 
esperado; con autorización del Dr. Benson Y. Landis.) 


Gran Bretaña (Gorer, 1955.) 








Menos de 10.000 — 100.00 — Más de 

10.000 100.000 1.000.000 1.000.000 
Sin religión 19 21 23 29 
Asistencia semanal 17 15 15 12 
Oraciones diarias 48 43 42 40 


(Con autorización de Cresset Press.) 





los sectores centrales de las grandes ciudades y 
en las partes poco pobladas del campo. La in- 
tegración social y sus presiones concomitantes 
hacia la conformidad son probablemente mayo- 
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Significa que lo dos nidad resulta 19. Con la 


ms a al, pare 
que ningún factor tenga aA 


que podría SUPonerse que 
at eey F: e una secta determi- 
as de uno de estos mecanis- 


„4 > otros : 
curvilíneo. Y produjese un resultado 


Otra hipótesis podría se 
se deben a procesos hist 
ses. La mayor act 


MUY probable 
Portancia, por- 


r que estas diferencias 
re ao de diversas cla- 
a a en las zonas rurale: 
o y y en pequeñas ciudades puede de 

retraso cultural; las grandes ciudades 
están a la cabeza en la declinación de la religión. 
como en otros asuntos. Los resultados norte- 
americanos pueden ser explicados de la misma 
manera: los católicos y los judíos llegaron en 
las últimas etapas de la inmigración y, en con- 
secuencia, se trasladaron a las ciudades, mien- 
tras que los protestantes, que habían llegado 
antes, se trasladaron al campo. 


Dirección de causalidad 


Se advertirá que las explicaciones sociológi- 
cas suponen que las diferencias urbano-rurales 
son causales, mientras que la explicación histô- 
rica supone hasta cierto punto lo inverso; sin 


AAA ARANA Y 
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mbargo, los testimonios disponibles no nos peT- 
miten decidir al respecto. 


DESORGANIZACIÓN SOCI AL 


Se dice que la gente está “socialmente ere 
sanizada” si no hay fuertes vínculos de m n 
o normas persistentes de interaccion social, pa 
término puede aplicarse a individuos que e 
solos y no pertenecen a organizaciones ea 8, 
o no son aceptados por ellas; puede ap ao A 
grupos socialeg cuyos miembros no m0 a iza 7 
unos con otros: el reve 30 de la “co e 
(Argyle, 1957, pág. 123 y sigs.) puede ap ma 
a zonas u organizaciones donde hay pocos £ 
os sociales o las amistades son raras. Pa 
(1952) revisó los testimonios y mostró cómo € 
nivel de los trastornos mentales aumenta con 
la desorganización social, incluyendo a las per- 
sonas que no se han casado, los inmigrantes, los 
habitantes de zonas de poca densidad de pobla- 
ción y de los sectores centrales desorganizados 
de las grandes ciudades. En esta sección vere- 
mos si la desorganización social afecta a la re- 
ligión. 

El status marital fue examinado en otro tra- 
bajo y se encontró que los solteros y los viu- 
dos eran ligeramente más religiosos que los ca- 
sados: esta diferencia es mayor para los viudos, 
que de pronto se ven sumergidos en un estado 
de desorganización social. 

Hemos considerado las diferencias urbano- 
rurales en una sección anterior y hemos visto 
que no hay ningún testimonio de que la desor- 
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ganización social tenga alguna influencia sobre 
la religión. 

Hay varios estudios más directos de la desor- 
ganizacion social. En una encuesta realizada en 
una comunidad holandesa, Gadourek (1956) 
encontró que la gente religiosa participaba más 
en los clubes sociales que la no religiosa. Por 
otra parte, Holt (1940) sostiene que las sectas 
Holiness en Norteamérica se desarrollaron es- 
pecialmente en las nuevas zonas industriales, 
entre las personas desarraigadas que llegaban 
de otras partes. Cohn (1957), en su estudio de 
los movimientos milenarios en la Europa 
medieval, encontró que éstos se iniciaban ge- 
neralmente cuando imperaban condiciones de 
desorganización social resultantes de las rápidas 
transformaciones sociales. Sin embargo, los 
resultados obtenidos al estudiar la magnitud de 
la comunidad (tabla 5) no apoyan la teoría de 
que las sectas florecen en medio de la desor- 
ganización social. En las encuestas al ejército 
norteamericano sobre la oración durante las 
acciones bélicas, se encontró que las tropas nue- 
vas rezaban más que las otras (Stouffer y otros, 
1949); se dice que esto se debe a que tenían 
menos apoyo de grupo, pero también puede 
haber sido porque eran inexpertos en la lucha 
y se sentían más angustíados. 


Resumen 
Hay pocas pruebas de que la actividad reli- 


giosa varíe con el grado de desorganización 
social 
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PROSPERIDAD ECONÓMICA 


Se ha pensado a veces que la religión pros- 
pera en tiempos de depresión económica. Se ha 
hecho un intento de comprobar esta hipótesis 
trazando curvas de ingresos personales per ca- 
pita (a valores constantes) y estableciendo 
luego su relación con las estadísticas de inscrip- 
ción en diversas iglesias. No reproducimos estas 
curvas porque virtualmente no muestran rela- 
ción entre las dos variables. En Gran Bretaña 
hubo un incremento general de prosperidad 
desde 1925, acompañado de un descenso de ac- 
tividad religiosa, mientras que en los Estados 
Unidos de Norteamérica la prosperidad estuvo 
acompañada por un ascenso en el nivel de reli- 
gión; en ningún país hay una correspondencia 
completa entre las fluctuaciones de las curvas, 
lo cual sería previsible si hubiese una conexión 
causal como, por ejemplo, entre los índices de 
prosperidad económica y las tasas de suicidio 
(Henry y Short, 1954). 

El mayor cambio en la prosperidad econó- 
mica desde 1900 tuvo lugar durante ñ 


te 103 g qe 
depresión de 1929-1933 en Gran Bretaña y de 
1930-1935 en los Estados Unidos. La depresión 
fue bien recibida por algunos líderes religiosos 
que pensaron que la gente volvería a las igle- 
sias. En Gran Bretaña hubo un ligero aumento 
en ias cifras de afiliación de la iglesia anglicana 
y la católica romana, pero no en las organiza- 
ciones no conformistas. Los cambios norteame- 
ricanos fueron analizados en detalle por Kim- 
cheloe (1937), e informaremos aquí sus prin- 
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cipales resultados. Durante la depresión no hubo 
cambios de afiliación en las organizaciones 
Pri Sin embargo, se produjo un aumento 
TA le en las contribuciones voluntarias de 

-. , Seguido por un descenso al 25 % por 
debajo de la cifra inicial de 1935, pero el au- 
mento se debió probablemente a una activa 
campana de colecta de fondos de las iglesias 
en aquel entonces. Una encuesta en 678 iglesias 
congregacionales mostró una pequeña elevación 
temporaria de asistencia, pero una encuesta 
realizada en las iglesi 


pp y Jeslas rurales mostró una 
eclinación de la asistencia durante este perío- 


do (Brunner y Lorge, 1937). Sin embargo, la 
asistencia de los judíos a la sinagoga disminuyó 
un 30 %. Al parecer, la influencia de la depre- 
sión sobre las principales organizaciones reli- 
glosas produciría un pequeño aumento inicial 
de actividad en algunos, pero no en otros; el 
efecto total era reducido. Varios autores han 
informado que las pequeñas sectas protestantes 
en Norteamérica se desarrollaron durante la 
depresión (Boisen, 1955). Las cifras más dispo- 
nibles para comprobar estas hipótesis se en- 
cuentran en el Censo de Organizaciones Reli- 
giosas: la tabla 6 muestra las cifras de afilia- 
ciones para el Censo entre 1906-1936 para una 
cantidad de sectas que aumentaron durante la 
depresión. Se puede ver que se desarrollaron 
con el mismo porcentaje antes y después de la 
depresión. Esto concuerda con el cálculo de 
Kincheloe de que los miembros de las sectas 
aumentaron de 150.000 en 1920 a 400.000 en 
1930 y a 550.000 en 1935. 


No hay pruebas fidedignas sobre las sectas 


> 
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británicas, que no parecen haber experimenta- 
do aumentos de miembros desde 1900. Wilson 
(1955), sin embargo, informa que las campañas 
evangelistas del movimiento Elim Foursquare 
tuvieron más éxito durante los años de depre- 
ión. 

j El otro gran cambio en las condiciones econó- 
micas fue la prosperidad repentina de postgue- 


Tapia 6. Sectas Norteamericanas y la Depresión 





1906 1916 1926 1936 1953 





Asambleas de Dios 


(millares) — 6,7 47,9 148,0 370,0 
Iglesia de Dios 

(millares) — 7,8 23,2 44,8 66,3 
Iglesia del Nazareno 

(millares) 6,7 32,3 64,0 136,0 250,0 
Pilar de Fuego 

Evangélico 230,0 1.1290 2.4420 4.044,0 £.1009,0 
Adventistas del Séptimo 

Día (millares) 02,2 79,3 114,0 133,0 251,0 
Iglesia Santa Pentecostal 

(millares) — 5,8 8,1 12,9 43,9 
Iglesia Santa del Peregrino 

(millares) 2,7 5,3 15,0 20,1 30,9 


(De Censo de Organizaciones Religiosas, 1906-36 y Anuario de 
Iglesias Norteamericanas, 1955.) 





rra, especialmente en los Estados Unidos. Ésta 
fue acompañada por un incremento espectacu- 
lar de actividad religiosa para todas las iglesias, 
incluso las sectas; en Gran Bretaña hubo un in- 
cremento en la religión desde 1950. 


Resumen 


Hay una relación muy pequeña entre religión 
y prosperidad económica, y se advierte más 
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actividad religiosa en tiempos de prosperidad. 


Aunque es verdad que las sectas norteamerica- 
nas florecieron duran 


te la Depresió Ñ 
llo fue igual antes y después. As AS 


Dirección de causación 


Los economistas y psicólogos suponen gene- 
ralmente que las variables económicas son cau- 
sales: esta presunción debe ser aceptada hasta 
que se hayan acumulado pruebas positivas que 
demuestren que las actitudes y creencias de la 
gente pueden afectar la condición económica. 


Explicación 


Se señala que la privación económica y social 
del status es un factor importante en la religión 
de las pequeñas sectas. De acuerdo con esto, se 
podía esperar que las sectas se hubiesen expan- 
dido durante la Depresión. Henry y Short (1954) 
explican el fracaso similar en el aumento del 
porcentaje de suicidio de la clase trabajadora, 
sugiriendo que el “status relativo” en realidad 
aumentó para este grupo por la declinación de 
la prosperidad de la clase media. Esto hace supo- 
ner que el factor más importante para el des- 
arrollo de las sectas puede ser, más que el 
dinero, la privación de status. 


Segunda Parte 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN 


CAPÍTULO I 


CREENCIAS RELIGIOSAS Y RITUAL 


H. M. Johnson 


Una religión es un sistema más o menos co- 
herente de creencias y prácticas relativas a un 
orden sobrenatural de seres, fuerzas, lugares u 
otras entidades; un sistema que para sus adhe- 
rentes tiene consecuencias para su comporta- 
miento y bienestar: consecuencias que los adhe- 
rentes en diversos grados y modos consideran 
seriamente en su vida privada y colectiva. 

Las religiones varían tan ampliamente en doc- 
trina, práctica y organización, y los sentimien- 
tos religiosos son tan personales y difíciles de 
describir objetivamente que cualquier defini- 
ción de la religión parecerá necesariamente 
inadecuada. No obstante, es deseable una defi- 
nición como punto de partida del análisis. Nues- 
tra definición está por supuesto enfocada de 
manera que sea útil para el análisis sociológico; 


un teólogo o un psicólogo podrían empezar con 
un enfoque algo diferente. 
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Hay seres sobrenaturales (dioses y diosas, 
ángeles); lugares sobrenaturales (cielo, infier- 
no y purgatorio); fuerzas sobrenaturales (por 
ejemplo, el Espíritu Santo; el karma, “ley” hindú 
de la causa y efecto, por la cual los hechos de 
los hombres tienen consecuencias inevitables no 
solamente en esta vida sino también en la si- 
guiente; y el mana, el poder mágico que los 
polinesios creen poder controlar por medio de 
ciertos individuos dotados; y otras entidades 
sobrenaturales (por ejemplo, las almas). Cual- 
quier cosa es “sobrenatural” si se cree en su 
existencia sobre otra base que el tipo de evi- 
dencia aceptable en la ciencia. En este sentido, 
las entidades sobrenaturales no son empiricas. 
La ciencia no puede demostrar que “realmente” 
existan, ni que “realmente” no existan. El cre- 
yente puede señalar algún tipo de evidencia 
(por ejemplo, la revelación o el milagro), pero 
la evidencia, cualquiera sea, no Se consideraría 
convincente para apoyar una teoría científica. 
Las ideas religiosas no son generalmente acien- 
tíficas, como veremos; son no científicas, es de- 
cir, imposibles de confirmar O MO empírica- 
mente. 

Las cosas o seres sobrenaturales no son ne- 
cesariamente imaginados con una localización 
por encima del mundo o fuera de él; pueden ser 
aspectos de cosas y personas que en otros senti- 
dos son parte del mundo. Un ejemplo familiar 
es Jesús en el cristianismo ortodoxo: Jesús es- 
taba en el mundo, pero es de todos modos un 
ser sobrenatural en la medida en que la gente 
piensa en él como Hijo de Dios, pues esta creen- 
cia acerca de él es una creencia no empírica. 
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El creyente toma en serio las creencias religiosas. 
Está en cierta medida comprometido con ellas: se 
interesa por las implicaciones que tienen para su con- 
ducta y considera que es su deber tener en cuenta 
estas implicaciones cuando actúa. Este compromiso 
es lo que distingue las ideas religiosas de las filosó- 
ficas. La línea entre religión y filosofía es a veces 
difícil de trazar, pero en general la filosofía se halla 
más cerca de la ciencia, dado que se supone que las 
ideas filosóficas son examinadas críticamente, y aun 
con escepticismo; al menos, se las sostiene con menos 
íntima seguridad que las ideas religiosas (Parsons, 


1951, pág. 361 y sigs.). 


Cuando las creencias religiosas se institucio- 
nalizan, son apoyadas por sanciones, a semejan- 
za de otras instituciones. A veces el castigo de 
la herejía es severo; puede llegar a ser la muer- 
te. Es más común que el hereje sea formalmente 
excomulgado del grupo religioso, o que se lo 
evite o rehúya informalmente. A las creencias 
religiosas oficialmente consideradas como orto- 
doxas en un grupo religioso se las llama dog- 
mas. Por supuesto que no todas las creencias 
religiosas son dogmas. 

La naturaleza misma de las creencias religio- 
sas es tal que uno podría preguntarse cómo es 
posible que un hombre de ciencia diga algo 
acerca de ellas. Los sociólogos no intentan abrir 
juicio sobre la verdad o el mérito relativo de 
las creencias religiosas; si Jesús nació de una 
virgen, si hay vida de ultratumba, si Dios es 
uno o muchos o tres en uno, son cuestiones 
teológicas a las que no se puede dar respuesta 
sociológica. Lo que los sociólogos pueden hacer 
es observar el hecho empírico de que en cierta 
medida la gente se comporta de manera dife- 
rente de acuerdo con su religión, y que esto su- 


Escaneado con CamScanner 





94 TALCOTT PARSONS Y OTROS 


cede sean sus creencias religiosas “verdaderas” 
o no. Entre los problemas que intentaremos re- 
solver en este capítulo y los dos siguientes, se 
encuentran: 


1. ¿Por qué los grupos crean y aceptan creen- 
cias no empíricas? (Abstracción hecha de la 
propia posición teológica, algunas creencias 
religiosas son en cierto sentido creación del hom- 
bre, dado que las diferentes creencias son fre- 
cuentemente incompatibles entre si y no todas 
pueden ser fruto de la revelación divina.) 

2. ¿Qué efectos tiene la religión —si los tie- 
ne— sobre otros aspectos de la sociedad, tales 
como el parentesco, la economía, el sistema po- 
lítico, la estratificación? Las diferentes religio- 
nes ¿tienen diferentes efectos? ¿De qué manera 
son funcionales o disfuncionales los efectos de 
la religión? 

3. ¿De qué manera afectan estos otros aspec- 
tos de la sociedad a la religión, si es que la 
afectan? 


4. ¿Cómo y por qué se inician los nuevos mo- 
vimientos religiosos? 


LA RELIGIÓN Y EL PROBLEMA DEL MAL 


Así como la economia “enfoca” el “problema” 
de la escasez, podemos decir que la religión en- 
foca el problema del mal: sin mal, no hay reli- 
gión. Pero ¿qué es el “mal”? El mal es la 
diferencia entre el “deseo del corazón” y la 
“triste realidad de las cosas”. El mal es cuales- 
quiera de los aspectos —y todos ellos— de la 
experiencia del hombre a los cuales es dificil 


<2 
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la adaptación emocional !. ¿Por qué el justo Job 
sufrió más que muchos que no lo eran? ¿Por 
que sufrió, sin más? Por qué se sufre? ¿Por qué 
de pronto un hombre bien querido muere, quizas 
en la plenitud de su vigor, cuando su mujer e 
hijos, que han llevado hasta entonces lo que se 
llama comúnmente buena vida, más lo necesitan 
y menos idea tenían de perderlo? Las respues- 
tas científicas que se podrían intentar a tales 
preguntas parecerían sádicamente fuera de lu- 
gar: en modo alguno serían respuestas. 

Las religiones no intentan necesariamente 
justificar la existencia del mal en nuestro sen- 
tido. Intentan siempre “explicar” el mal de una 
manera que resuelva algunas de las dificultades 
emocionales del hombre, y ofrecen algo que ha- 
cer con estas dificultades. Lo “desconocido” que 
la religión define y ubica no es —esencialmen- 
te— lo desconocido para la ciencia. Es la parte 
de la experiencia que parecería sin sentido o 
arbitraria incluso si nuestra comprensión cien- 
tífica de ella fuera completa. 


1 Algunas religiones parecen negar la existencia 
del “mal”, pero ninguna niega o puede negar la exis- 
tencia de lo que estamos hablando. Puede haber dife- 
rencias verbales. “Es concebible que para un hombre 
que padece las agonías del congelamiento no sea con- 
suelo alguno decirle que desde el punto de vista 
cientifico el frío es una carencia de calor, y que no 
existe. Hasta dónde tal afirmación es verdadera, no 
viene al caso; y en la medida en que pretenda venir 
al caso es falsa,” (Murray, 1955, pág. 184.) 
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Tipos de mal 


or Ma nod mani iesta como sufri- 
or n > sa ional, que son difíciles de 
- El sufrimiento emocional sur- 
ge de la frustración y la anticipación de la 
frustración: la ambición malograda, amor no 
correspondido, desilusiones de todas clases, pena, 
celos, odio y envidia. Dado que estas formas 
de sufrimiento son comunes, también sufrimos 
el temor; y el temor es el más agudo, pues no 
siempre podemos estar seguros de cuándo, cómo 
y en que grado se abatirá el mal sobre nosotros: 
es decir que la incertidumbre misma es ocasión 
y forma de sufrimiento. En alguna medida, es- 
tas formas de sufrimiento existirían incluso si 
todo el mundo fuera moralmente perfecto, pero 
naturalmente el sufrimiento surge en parte de 
la violación de normas morales; y no sólo de 
violaciones impersonales, tales como el crimen 
organizado, sino también de la deslealtad y la 
defraudación en la confianza otorgada. 

La existencia misma de normas morales se 
debe al mal, que es inherente a la naturaleza 
humana: si automáticamente todo resultara ser 
para nosotros lo que deseamos, no habría nece- 
sidad de inculcar normas morales; no hay razón 
para pensar que los hombres tuvieran ninguna. 
Al dar apoyo a normas tales como los diez man- 
damientos y las normas confucianas para las 
cinco relaciones (entre marido y mujer, padre 
e hijo, viejos y jóvenes, gobernante y goberna- 
do, amigo y amigo), la religión impide en algu- 
na medida el mal y reduce el monto total de 
mal que de otro modo existiría, 
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El orden social, empero, puede producir frus- 
traciones, debidas, no a la violación de sus pi 
mas, sino al hecho de que estas sean a O 
respetadas. La institución de la propieda l, se 
ejemplo, santifica inevitablemente la desigual- 
dad económica. Las instituciones políticas qa 
tifican a menudo desigualdades en el uso de 
poder estatal; algunas personas se benefician 
con él más que otras. Tales desigualdades no 
son siempre percibidas como injustas, pero el 
que es pobre en poder y en bienes podría desear 
ser más rico en ambas cosas; podría considerar 
su suerte como relativamente mala y experl- 
mentar cierta dificultad emocional en adaptar- 
se a ella. o 

La mayoría de los grupos religiosos critican 
en alguna medida el orden social, viendo en él 
cierto grado de injusticia. Por ejemplo, en 1945 
la iglesia congregacional cristiana informó haber 
gastado 50.000 dólares por año en “acción so- 
cial”; la iglesia prebisteriana de los Estados Uni- 
dos, 40.000; y la iglesia episcopal protestante, 
25.000. Estas y otras iglesias publican material 
para grupos juveniles, realizan conferencias es- 
peciales, preparan películas y tratan de diversas 
maneras de influir sobre las legislaturas federal 
y estatal. Las sectas importantes están más in- 
teresadas en la reforma de las relaciones labo- 
rales, raciales y de las condiciones urbanas (J. 
T. Landis, 1947) 2. Como es bien sabido, la igle- 


2 Como veremos, esta “acción social” está en su 
mayor parte de lejos de ser “radical”, y muchas igle- 
sias gastan muy poco en ella. Las sumas citadas en 
el texto son los gastos más grandes realizados por 
grupos protestantes. “Una de las mayores sectas pro- 
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sia católica romana ha criticado también algu- 
nos aspectos del orden social. Las encíclicas 
papales Rerum Novarum (1891) y Quadragesimo 
Anno (1931), por ejemplo, criticaron el excesivo 
egoismo de algunos empresarios. 

Algunos pequeños grupos religiosos van mu- 
cho más allá que la iglesia católica y las grandes 
sectas protestantes en cuanto a atacar los males 
del orden social; algunas llegan a repudiar to- 
talmente el orden secular, aduciendo que es to- 
talmente malo. Algunos otros grupos religiosos 
son indiferentes al orden secular de la sociedad 
como tal. Las orientaciones religiosas más am- 
pliamente aceptadas de cualquier sociedad tien- 
den, empero, en general, a apoyar la estructura 
institucional existente y de aquí a legitimar las 
posiciones de aquellos cuyo poder y riqueza 
concuerdan con las instituciones políticas, eco- 
nómicas y de otra índole. Sería erróneo decir 
que la acción social de los grupos religiosos do- 
minantes carece de efectos, pero incluso el 
enunciado de sus propósitos dista de ser revo- 
lucionario. La encíclica Quadragesimo Anno, 
por ejemplo, rechaza la lucha de clases y apoya 
la idea de la armonía de clases; pero esta armo- 
nía no ha de lograrse a través de la desposesión 
de los capitalistas, y el marxismo socialista es 
expresamente condenado. Fácilmente podria in- 





testantes, que agrupa a 4.000.000 de miembros, infor- 
ma que creen que la iglesia deberia iniciar la acción 
social en todos los aspectos de la vida, pero su orga- 
nización nacional para el desarrollo de este prograrna 
consiste en dos personas que trabajan un cuarto de 


su tiempo con un presupuesto de 1.000 dólares.” (Lan- 
dis, 1947, pág. 522.) 


BOCIOLOGÍA DFP LA RELIGIÓN Y LA MORAL Lo 
terpretarse que e) análisis del lugar de las orga 
nizaciones laborales significa gue en la practica 
los gremios fueron reprimidos por los emplea- 
dores, y de hecho en Frencia ge la interpretó 
libremente en este sentido, Los ernpleadores 
católicos franceses, enfrentados con una aguda 
“jucha de clases”, tendieron de hecho a favore- 
cer a los sindicatos mixtos antes de la Segunda 
Guerra Mundial. (Los sindicatos mixtos son or- 
ganizaciones de las cuales son miembros tanto 
log obreros corno los empleadores, o “gremios 
asociados” en escala nacional. Algunas organi- 
zaciones de este tipo en realidad significan re- 
ducir a la clase obrera a la impotencia) *. Desde 
un punto de vista sociológico, la acción social 
de las grandes iglesias hace más por reforzar el 
orden social existente que por cambiarlo. En 
la mayoría de los casos, capacita a los que ocu- 
pan buenas posiciones para pensar que su buena 
suerte es merecida y debe ser respetada. Al 
mismo tiempo, como veremos, también los po- 
bres e impotentes pueden conseguir satisfaccio- 
nes de la religión. 

En general, una de las formas más importan- 
tes del mal en cualquier sociedad es la dispari- 
dad entre los méritos o valores y la recompensa 
o destino. Ningún sistema social está tan bien 
integrado ni funciona tan bien como para que 
las recompensas sociales estén distribuidas de 
perfecto acuerdo con los sentimientos morales 
de la gente. Los hombres que son meritorios en 


3 Para un análisis equilibrado, realizado por un 
simpatizante católico, de las interpretaciones contra- 
dictorias hechas por los católicos franceses, ver Vig- 
naux, 1943, 
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el sentido de cumplir con todas sus obligaciones 
no tienen necesariamente una vida feliz y horn- 
bres que violan atrozmente las pautas institu- 
cionalizadas parecen a veces pasarlo muy bien 
en la vida. En uno de sus poemas más famosos, 


el sacerdote jesuita Gerard Manley Hopkins se 
queja de que 


. . .libertinos y esclavos del vicio 

Medran más en horas de ocio que yo, Señor, 

Que paso mi vida a Tu servicio. 

Este problema de la disparidad entre méritos 
y destino es el aspecto del mal por el que más 
parecen preocuparse los sistemas religiosos. No 
es simplemente el sufrimiento lo que ha de ser 
explicado, sino el sufrimiento aparentemente 
inmerecido. También la buena suerte, si parece 
inmerecida, requiere explicación. 

Explicaciones religiosas del mal. Han existido 
tres explicaciones religiosas congruentes consi- 
go mismas de la existencia de buena y mala 
suerte “inmerecidas” (Weber, 1946, pág. 275). 
De ellas, la más común es el dualismo; de he- 
cho, si se interpreta el “dualismo” en un sentido 
amplio, toda religión es dualista. De acuerdo 
con esta concepción, hay seres o fuerzas sobre- 
naturales que trabajan por el “bien” y entida- 
des sobrenaturales opuestas a las primeras que 
trabajan por el “mal”. Incluso en el cristianis- 
mo, a despecho de su proclamado monoteismo, 
solía haber más énfasis del que ahora existe en 
la lucha entre Dios y el diablo. Se suponía, por 
ejemplo, que las brujas habían hecho un pacto 
con el diablo, como Fausto. El ejemplo mas 
acabado de dualismo es empero el Zoroastris- 
mo, originado en Persia (ver G. L. Berry, 1947, 


tt 


a 
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caps. VI, X, XII). En el siglo vii antes de Cristo, 
esta religión tenía doctrinas similares a algunas 
del cristianismo; de hecho, influyó sobre el cris- 
tianismo a través del judaísmo y mitraísmo. 
Entre estas doctrinas se encontraba la creencia 
en un salvador divino nacido de una virgen y la 
creencia en el fin del mundo, que sería seguido 
por la resurrección de aquellos que hubieren 
tomado partido por Ahura Mazda, creador de 
todo lo bueno, en su gran lucha contra Aingra 
Mainyu, o Arimán, creador de todo lo malo. 
Finalmente Ahura Mazda conquistaría el mun- 
do y recompensaría a los justos. 

Otra explicación del mal es la doctrina del 
karma, la “ley” hindú de causa y efecto y de la 
transmigración de las almas. Tal como las des- 
arrollaron los pensadores brahmánicos, estas 
ideas se convirtieron en una explicación del 
sistema de castas de la India, que para los no 
hindúes ha parecido frecuentemente el sistema 
social más injusto del mundo. Si la situación 
de casta de un hombre es baja, la explicación 
es que se ha comportado mal en su encarnación 
anterior; si ahora cumple fielmente con sus de- 
heres de casta (dharma) será recompensado con 
una mejor posición de casta en su próxima re- 
encarnación. De aquí se colige, por supuesto, 
que si no sigue ahora el dharma de su casta, su 
posición en la vida siguiente será peor; incluso 
podrá renacer como parásito en el intestino de 
un cerdo. Estas ideas religiosas ofrecen una es- 
pecie de apoyo o justificación ideológica de 
ciertos aspectos del sistema de castas que po- 
drían parecer extraños o indignantes para los 
no hindúes. El dharma de la casta de una per- 
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pong np solamente es su deber, sino también 
-i A Ae A Se ha demos- 
cepto hindú de im mon) pag. 980) que “el con- 

| pureza que justifica la separa- 
ción en castas, es mantenido con notable con- 
secuencia, Los seis principios más importantes 
son los siguientes: 1) el principio de vida es 
sagrado (así, la extracción de aceite de las semi- 
llas es Una ocupación impura, no así la venta 
de aceite); 2) “muerte y decadencia son im- 
puras” (incluso los brahmanes que ofician en 
funerales tienen bajo status); 3) “toda emisión 
humana es impura”; 4) la vaca es sagrada; 5) 
beber alcohol es impuro, y 6) el nuevo matri- 
monio de las viudas es impuro. Si la forma de 
vida de una casta permite cualquier cosa im- 
pura, esa casta tendrá un status bajo. En la 
práctica, el státus bajo significa que el individuo 
es evitado de diversas maneras por los perte- 
necientes a status superiores. Las reglas para 
comer y beber son muy complejas. Cualquiera 
puede aceptar alimentos con seguridad de una 
persona de casta superior, de modo que las per- 
sonas de diferentes castas pueden comer juntas 
(la palabra en la India es “intercomer”) si la 
comida ha sido preparada y es servida por un 
brahmán de casta superior, sólo que ciertas 
castas son tan inferiores en status que incluso 
la sombra de un miembro de ellas puede ofen- 
der a una persona de casta superior. 

Una tercera explicación del mal es la creen- 
cia en la predestinación, que tuvo diversos gra- 
dos de importancia en la religión. El calvinismo 
primitivo se considera generalmente como el 
ejemplo clásico. En Calvino, la “predestinación 
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ge refiere a la doctrina de que el alma de cada 

ersona esta irrevocablemente destinada, antes 
de su encarnación, a ir después de la muerte al 
cielo o al infierno, independientemente de la 
conducta de la persona en la vida. La predestl- 
nación €s arbitraria desde un punto de vista 
humano; sin embargo, es quizá la forma más 
lógica de la doctrina de la gracia (salvación 
como puro don, mas bien que como recompensa 
al mérito). En realidad la doctrina no explica 
el mal sino que afirma que el significado del 
mal es y debe ser desconocido para nosotros. 
Por qué Dios predestina a un alma determinada 
al cielo y a otra al infierno, es cosa que el 
hombre no puede pretender saber, como tam- 
poco puede explicar por qué Dios creó para su 
propia glorificación a hombres cuyas vidas €s- 
taban destinadas a estar llenas de sufrimiento. 
Los teólogos hablan del “Dios escondido” (Deus 
absconditus). 

Una de las causas de la inestabilidad del cris- 
tianismo como sistema cultural es la dificultad 
de explicar el mal sin que ello lo afecte. Es difí- 
cil acentuar el amor de Dios sin atribuirle algo 
menos que omnipotencia, y es dificil recalcar 
su omnipotencia sin arrojar dudas sobre su 
amor. Ya que si es todopoderoso ¿por qué per- 
mite que exista el mal? Si no puede evitar el 
mal, entonces no puede ser todopoderoso. Si él 
creó al hombre capaz de pecar, y si hay alguna 
explicación de esto que sea compatible con su 
amor, queda la cuestión de si todo el mal que 
acontece a cada hombre se debe a los pecados 
de ese hombre. Si es así ¿dónde está el amor? 
Y si no es así ¿dónde está la justicia? Estos 
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enigmas han llevado a vari 


ción e istian; 
Lana Fe pr us del cristianismo. Parece que el 
mal es menos difícil para las reli- 


n orden sobrenatural im- 


os intentos de solu- 


personal, o para las 


y u 4 
dualistas. que son más francamente 
La muerte 
como una forma de 
de otra f del mal. La muerte 


n aana a en diverso grado, 
dEus. 1 uestros vinculos con el 
O, la fuerza de otros vínculos ] efect 
de la muerte sobre nuest i da 
en la vida. En ta Epa ra situación general 
el deude de mp e perdida muy extremos, 
financi que afrontar el dolor, problemas 
Mancieros y la necesidad de una penosa readap- 
tación a los que quedan vivos. Entre los senti- 
mientos involucrados, además del amor frus- 
trado, es probable que haya culpa y miedo. La 
culpa surge de todos los sentimientos negativos 
aue el sobreviviente experimentó hacia el difun- 
to mientras éste vivía, ya que por supuesto en 
toda vinculación estrecha hay ambivalencia. 
Hay otra fuente de culpa: en conflicto con los 
impulsos hacia el muerto hay otro impulso a 
apartarse de él, una repugnancia hacia el cadá- 
ver, tan horriblemente distinto de la recordada 
forma de la persona viva. A veces un heredero 
tiene especiales motivos para sentirse culpable. 
No puede dejar de sentir el placer de recibir 
algún dinero, pero siente que no debería obte- 
ner placer de la muerte de alguien a quien ama- 
ba, y ama. Si estos sentimientos son fuertes, es 
posible que se sienta aun más miserable al ima- 
ginar que los demás lo condenan por su egois- 
mo; esto es, por supuesto, un ejemplo del meca- 
nismo de proyección, La muerte de un amigo 


“~ 
` 
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de un pariente despierta tambien mle- 
ecuerda su propia muerte que se apro- 
gima; y este recuerdo, de por sí horrendo, pua 
ser peor si se asocia con ideas de la pena a. 

ue quedarán. Si el amigo perdido murio pr a 
turamente, el doliente puede tener un eF 
miento de injusticia y cólera: ¿por qué o q ae 
suceder? Puede haber, finalmente, un yen e pas 
to de que todo esfuerzo es fútil y sin sent "a 
doblegarse ante el dolor y la cólera, una re 
sión del curso “normal” de la vida e , 

Los síntomas del duelo varían, por supues O, 
con el significado de la pérdida. Si esta fue 
grande, el sobreviviente se esfuerza AQ 
por negar la realidad de la muerte. Esta T a 
puede asumir la forma de embotamiento, y E 
go posiblemente de escape de la realidad, de 
cual uno de los modos es el excesivo consumo 
de alcohol. Es típico que el doliente tenga una 
ensoñación en que el difunto está todavía vivo, 
y sus sueños nocturnos revelan también la lucha 
entre el deseo y la realidad. 

A veces la persona se ocupa de sus asuntos Co- 
tidianos de la manera acostumbrada; está muerta 


pero no lo sabe, y el soñador siente que seguirá 
estando viva si él puede evitar que se dé cuenta 


íntimo O 
do. Uno Y 


4 Esta enumeración de los sentimientos producidos 
por la muerte de un pariente o amigo cercano debe 
mucho a Malinowski, 1954, y a Waller, 1951, cap. 22. 
Lo que sigue, sobre el proceso del duelo, ha sido 
tomado en buena parte de Waller. De sus fuentes, 
aparte obras literarias que cita para enriquecer el 
análisis, merecen especial recomendación dos estudios 
sociológicos: H. Becker, “The Sorrow of Bereave- 
ment”, 1933; y Eliot, “Bereavement: Inevitable but 
Not Insurmountable”, 1948. El último tiene una bi- 
bliografía especialmente buena. 
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TABLA 1 
Alaunos ejemplos de creencias religiosas 


Religión 


HINDUISMO 
(Incluye cultos y sec- 


tas de Vishnú y Siva, al 
mismo tiempo que el 
brahmanismo ortodoxo.) 


e — 


Creencias cósmicas 


Karma y samsara 
(transmigración). Los 
dioses son esencialmen- 
te símbolos diferentes 
del panteísmo imperso- 
nal. Rueda infinita de 
encarnaciones, que 1- 
cluye a los dioses. 


A A 


BUDISMO 


(Originalmente, esci- 
sión del hinduismo y 
“purificación” de la doc- 
trina brahmánica. El 
dharma de la casta pier- 
de significado. Muchos 
desarrollos subsiguien- 
tes.) 


CONFUCIANISMO 
(Religión “oficial” de 
China precomunista. En 
buena parte, una ética 
social con gran toleran- 
cia para la magia popu- 
lar.) 


JUDAÍSMO 


(La caracterización es 
la de la corriente prin- 
cipal y pasa por alto 
ciertas sectas, como el 
jasidismo.) 


Reencarnación. El mal 
es resultado de deseos 
ilusorios. El mundo es- 
tá guiado por los Budas 
(los “Ijuminados”). 


Dioses indefinidos; 
panteismo virtual. Tao 
es la armonía que inva- 
de todas las cosas si no 
la perturba la conducta 
errónea. El cosmos es 
esencialmente inmuta- 
ble. 


Un dios supramunda- 
no de poder, justicia y 
misericordia. El mundo 
no pasa por ciclos sino 
por una historia que 
eyentualmente llegará a 
su fin. 


asidismo) O O O O 22 
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Creencias sobre la 
salvación 


Cumplir el propio 
dharma conducira a una 
mejor encarnación, qui- 
zá como UN dios. Los 
especialmente devotos 
pueden esperar la union 


con el “«Uno-Todo” (y 


perderán asi para siem- 

re la identidad perso- 
nal). Ascetismo y miS- 
ticismo son comunes. 


JESSE TER 
Escape de la eterna 


rueda del karma y el 
samsara siguiendo el 
«Noble Camino de las 
Ocho Vias”. Misticismo 
monástico. Mucha ma- 
gia popular (no canó- 
nica). 


Logro de la felicidad 
a trayés de la ética de 
Confucio. Dios necesita 
sacrificios para mante- 
ner la armonía del mun- 
do. Adoración de los 
antepasados. Religión 
“mundana”, sin ascetis- 
mo ni misticismo. 


aaa 


Salvación de la huma- 
nidad al fin del mun- 
do, después de la venida 
del Mesías. En el ju- 
daísmo ortodoxo, acen- 
tuación de la ética y 
los actos rituales, que 
penetran la vida. No 
ascetismo; poco misti- 





Mitos 


ne 


Krishna era una reen- 
carnación del dios Vish- 
nú. Historias de los lo- 
gros de los brahmanes 
por medio del poder 
mágico. 


noo — 


Después de cientos de 
vidas empeñosas, Gau- 
tama, sentado bajo una 
higuera en la posición 
del loto, se convirtió en 
el cuarto Buda histó- 


rico. 





En 1832 el emperador 
hizo llover por medio 
de la pública confesión 
de sus faltas. Este tipo 
de cosas había sucedi- 
do muchas veces antes. 


aa 


Dios creó de la nada 
los cielos y la tierra. 
Dio a Moisés los diez 
mandamientos. Moisés 
hizo retroceder al Mar 
Rojo para que los he- 
breos lo atravesaran. 


cismo. 
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lá — 


Religión 


CATOLICISMO 


_ (La mayor de las 
iglesias cristianas. Se 
proclama como la única 
iglesia verdadera como 
cuerpo organizado.) 


Creencias cósmicas 


Un Dios perfecto “tri- 
no y uno”: Padre, Hijo 
(Cristo) y Espíritu 
Santo. 


——— 


PROTESTANTISMO 


(Gran variación en 
las creencias; por tan- 
to, la presente caracte- 
refiere a 


rización se 
distintas tendencias.) 


Mitos 


La mayoría de las 
iglesias aceptan la Tri- 
nidad. Algunas son uni- 
tarias. 


——aaŮĂŮĂ— O 


ISLAMISMO 


(Mahometismo. Sur- 


gió parcialmente del ju- 
daísmo y el cristianismo, 
y parcialmente tuvo una 
fuente común con ellos.) 


Un dios supramun- 
dano, llamado Alá. Ma- 
homa es su profeta. Se 
espera un Día del Jui- 
cio, 





de su estado. A veces está viva y parece lastimo- 
samente débil y enferma. A veces parece perfec- 
tamente normal, pero si se la toca está tan fria 


a am 
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A 


Creencias sobre la 
salvación 


Mitos 


a A A 


Salvación lograda por 
el Espíritu y sacmiicio 
de Cristo, especialmen- 
te con la ayuda de los 
siete sacramentos de la 
Iglesia. Oraciones. Poca 
preocupación por este 
mundo salvo como esce- 
nario de creación de 
santos y salvación de 
almas. Monasticismo as- 
cético. Poco misticismo. 


Jesús nacido de una 
virgen libre de pecado. 
Después de crucificado, 
Jesús se levantó de en- 
tre los muertos. Dio el 
poder de redención a 
Pedro y sus sucesores. 
Muchos milagros reali- 
zados por Cristo y los 
santos. 


a aaa aaaeaii 


Más énfasis sobre el 
poder salvador de la fe 
y menos énfasis sobre 
los sacramentos. Con 
algunas excepciones, la 
mayoria de las iglesias 
son no misticas y no 
ascéticas. 


Algunos grupos acep- 
tan todos los relatos de 
la Biblia como literal- 
mente verdaderos; otros 
dejan libradas las 
creencias a cada miem- 
bro individual. 





Siguiendo a Mahoma 
y haciendo si es posible 
una peregrinación a la 
Meca, los hombres van 
al Paraiso después de 
muertos. El infierno es 
para los malos. Cierto 
ascetismo (ayuno), pe- 
ro poco misticismo en la 
tradición principal. 


A SÉ a 


Mahoma recibió la re- 
velación de Alá por me- 
dio del ángel Gabriel. 


como el hielo, A veces está viva, pero es de alguna 
manera inaccesible. El sueño tiene infinitas va- 
riantes (Waller, 1951, págs. 476-77). 
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Durante el proceso del duelo, la memoria del 
sobreviviente es altamente selectiva, e incluso 
distorsionada; tiende a idealizar al muerto. En 
un aspecto, esta idealización es un esfuerzo por 
mantener vivo al difunto, parte del esfuerzo 
por resistirse a enfrentar la realidad. Otro sín- 
toma del duelo es el ensimismamiento, que re- 
sulta del esfuerzo por adaptarse. Hay una ca- 
racterística desvalorización de todo lo que no 
sean recuerdos del muerto; el propio ser del 
doliente y sus actividades habituales pierden 
significación; puede tener impulsos de muerte, 
sinceros deseos de haber sido él quien muriera 
en vez de la persona realmente fallecida. Si el 
remordimiento y la culpa son componentes im- 
portantes, el duelo puede prolongarse en me- 
lancolía. 

El proceso de recuperación se realizaría, por 
supuesto, con o sin religión. El doliente obtiene 
cierto alivio al expresar sus sentimientos y con- 
solar a otros que sufren. Siente su carga más 
liviana al compartirla con amigos afectuosos. 
La naturaleza misma provee un gradual proceso 
curativo, al permitir que la plena comprensión 
se realice gradualmente, en relámpagos de pe- 
netración y puñaladas de recuerdo que pueden 
ser manejados de a uno por vez, Sin embargo, 
casi siempre se recurre a la religión en busca 
de ayuda. Hay consuelos sobrenaturales, que 
quizá son más convincentes, dado que, al ser 
parte de la cultura, se los repite frecuentemen- 
te, y uno siente que quizá sean verdaderos. La 
creencia en que el muerto ha ido al cielo, por 
ejemplo, recibe fuerte apoyo del deseo del so- 
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breviviente de mantener de alguna manera viva 
a la persona fallecida ?. isla de de 
La religion no ofrece una escapa O ij. 
muerte en sentido estricto. Las AI á 
giosas mueren como las demás, y lo sabe k 
cuentan con ello. Pero sus creencias n bre 
el problema de adaptación les resulte ge r 
Además, incluso aparte las creencias, la relig e 
puede ser una gran ayuda. El ritual Ap 
ofrece una senda de acción bien definida al su- 
friente, le da un quehacer significativo, un me- 
dio de expresar de manera aceptable algunas 
de las emociones. Es una ocasion en la cual mu- 
chas personas necesitan que se las atienda y se 
las consuele, y muchos están alli para consolar. 
La idealización del muerto, en si un proceso 
consolador, se ve reforzada por el hecho de que 
deudos y amigos se reúnen como grupo y, obe- 
deciendo a la regla cultural de hablar bien del 
difunto, se refuerzan recíprocamente sus ten- 
dencias a la idealización. Las personas reunidas 
están pagando un tributo, y su tributo es fuen- 
te de orgullo. En un nivel más tosco, el ser- 
vicio fúnebre es en sí una ocasión de exhi- 
bir el status de la familia, y los que se ocupan 
más directamente de prepararlo pueden incluso 
derivar cierta satisfacción de sentir que se elo- 
gian su buen gusto y generosidad para honrar 
al difunto. En un nivel aun más descarnado, 
quizás el duelo público sea una forma de llamar 
la atención sobre sí mismo, cosa deseable para 
algunas personas, incluso en medio del dolor. 
Pero lo más importante de un funeral es quizá 
” Waller observa que la pena sostiene a la religión 


asi como la religión sostiene al herido por la pena: 
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el hecho de que o. 
enfrentar la doe ae a los sobrevivientes a 


l e realidad contra 1 

Sr 7 siguen luchando, la miel pao 
gio qui se proclama y se “oficializa”, con 
a ma dispuesta de manera impactan- 
Menea A e que el muerto está realmente 
ei as palabras religiosas habituales en 
-. A ceremonias pueden o no tomarse al pie de 
a letra; pero dado que su asociación con la 
muerte ha sido establecida desde hace largo 


tiempo, un duro y único acontecimiento priva- 


do se asimila a un ritmo continuo compartido 
por toda la humanidad. 


TIPOS DE CREENCIAS RELIGIOSAS 


Como otras instituciones, las creencias reli- 
glosas institucionalizadas tienden a ser cosa que 
se da por sentada; tienden a excluir de la con- 
ciencia otras posibilidades de orientación. Por 
ejemplo, que todo ser humano tiene un alma 
es una doctrina cristiana, pero a menos que es- 
temos familiarizados con otras orientaciones 
religiosas, puede que no conozcamos la ulterior 
doctrina cristiana de que solamente los seres 
humanos tienen alma. En las religiones de la 
India y muchas otras partes de Asia, los anima- 
les e insectos, si no las plantas, también tienen 
alma. Para la fe cristiana, cada alma vive sólo 
una vez sobre la tierra y después de ello es in- 
mortal. Para el hinduismo, un alma puede tener 
muchas encarnaciones sobre la tierra, y no sólo 





“La necesidad de racionalizar la muerte hace con fre- 
cuencia que el individuo se vuelva hacia la religión, 
y los afectos liberados por la muerte encuentran a 
menudo un depósito permanente en los valores reli- 


giosos” (1951, pág. 487). 


2 a 


mn TE y 
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pivirá para siempre, sino que ha vivido desde 
e. _—. 
Do a do “oficial”, cuando existe, es un indi- 
cador bastante tosco de la verdadera religión 
de quienes lo aceptan: “Las reglas de la versi- 
ficación no son la misma cosa que la poesia 
(Murray, 1955, pág. 116). Hay varias razones 
para aproximarse con cautela a las creencias re- 
ligiosas. En primer lugar, muchas creencias 1m- 
ortantes se dan de tal modo por sentadas 
que la gente no las hace explícitas en el credo. 
Segundo, el significado de las fórmulas verbales 
puede cambiar incluso cuando las palabras sl- 
guen siendo las mismas. Desde cierto punto de 
vista, es una tragedia histórica que muchos here- 
jes de la Edad Media hayan estado, probable- 
mente más cerca de los pensadores ortodoxos de 
su época, en sus opiniones religiosas básicas, que 
lo que estos pensadores ortodoxos lo estarian 
de los ilustrados fieles católicos de hoy. Tercero, 
la importancia real de las creencias religiosas 
para la vida de la gente depende en mucho de 
su situación vital como tal. En alguna medida, 
la posición social ayuda a determinar qué tipo 
de creencia religiosa atrae a la gente. Cuarto, 
hay cierta medida de evidente desacuerdo en- 
tre quienes aceptan el mismo credo. Un estudio 
publicado en 1929 informa que el 28 por cien- 
to de los 500 ministros cristianos interrogados 
no creia “que existiera el cielo como un sitio o 
lugar real”, y el 34 por ciento de los mismos 
ministros no creía “que existiera el infierno 
como un sitio o lugar real”. Pero sólo el uno 
por ciento no creía “que haya una continua- 


ción de la vida después de la muerte” (Betts, 
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1929). Esto puede resultar un tanto sorpren- 
dente para los que piensan que el “eristlanis- 
mo” es una doctrina fija, Las respuestas de 500 
estudiantes de teología fueron notablemente di- 
ferentes de las de los ministros, y mostraban 
el cambio de creencias de una peneración a otra, 
El 69 por ciento de log estudiantes no creía “que 
existiera el cielo como un sitio o lugar real”, y 
el 76 por ciento no creía “que existiera el in- 
fierno como un sitio o lugar real”; el 4 por 
ciento no creía en la continuación de la vida 
después de la muerte, 

Finalmente, el significado mismo del término 
“creencia” tal como se aplica en religión es 
oscuro, Por cierto que la “creencia” religiosa 
es diferente de la “creencia” de que el mundo es 
aproximadamente redondo, De hecho, con fre- 
cuencia la gente no define con demasiada pre- 
cisión sus creencias religiosas; “,. los hombres 
podían y pueden adoptar una posición en la 
cual nunca necesitan preguntarse qué signifi- 
cado tiene lo que están haciendo” (Nock, 198383, 
pás. YD. No obstante, las creencias religiosas 
verbalizadas son una importante indicación del 
significado subjetivo del comportamiento reli- 
gloso de la gente, y nos ayudan con frecuencia 
a comprender cómo influye la veliglón sobre el 
comportamiento en general, La tabla 1 (de pàgi 
nas 106-109) da algunos ejemplos de alete tipos de 
creencias religiosas, (La caracterización de cada 
una de las religiones incluidas en la tabla es, 
por supuesto, incompleta.) 

Para las personas famillarizadas con la tradi- 
ción cristiana, “salvación” significa una vida 
póstuma en el cielo, Hablaremos, aln embargo, 


nu m 
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de salvación en un sentido más amplio, Los 
hombres luchan por la salvación, para sí mismos 
o para un grupo, en la medida en que tratan de 
escapar del “mal” por medios sobrenaturales 
lixactamente de qué mal trata el hombre de 
escapar por medios sobrenaturales y exacta- 
mente « qué meta de salvación irala de escapar 
son cosas que varian mucho, La salvación puede 
ser temporaria o permanente, parcial o comple- 
ta, lin nuestro sentido, rezar por la Huvia es e 
forma de búsqueda de salvación, de la misma 
manera que lo es la meta de ver a Dios en el 
cielo, No todas las diversas metas RON reci- 
procamente excluyentes, Un individuo puede 
estorzarse por obtener por medios sobrenatura- 
les prosperidad mundana, buena salud o larga 
vida, y estar también interesado en lograr un 
estado sobrenatural temporario de bendición o 
Unión con Dios, En cierto sentido, empero las 
personas religiosas buscan siempre la salvación 
aque y ahora, Desean sentir que están en buenos 
lerminos con el orden Sobrenatural, personal ' 
Impersonal, Incluso los primeros caly | 
sad en la predestinación Y temian 
antam p danados “in consideración de sus 
erlt Y apreciaban la “certidum. 
bre de la gracia" (certitudo salutis): | 
la seguridad subietiw y aata); en decir, 
“u jeliva, aqut y ahora por má 
lrraclonal que fuera, de que Dios loa había ele 
ido nara la salonni s dloa habia ele. 
pl para la salvación elerna, 
Una Oxprosión habitual en el disenso veligloso 
Oi “el mundo", usada en un sentido especial 
La referencia precisa varia, pero el alunificado 
nuclear parece ser la preocupación por eta vida 
por valores empíricos tales como viguesa y pros: 


iniatas, que 
por congl» 
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tigio social, en tanto se oponen a la preocupa- 
ción por la vida ultraterrena o por el estado 
de nuestra alma. En un contexto religioso, “el 
mundo” es habitualmente considerado como algo 
secundario o carente de importancia, e incluso 
malo. Es posible, empero, perseguir intereses O 
metas religiosas al mismo tiempo que se parti- 
cipa en los quehaceres cotidianos de los hombres 
—actividades familiares, trabajo, política—, de 
la misma manera que es posible ir en pos de 
intereses totalmente mundanos por medios s50- 
brenaturales, como por ejemplo la magia. Usa- 
remos el término “intramundano” para referir- 
nos a cualquier medio de salvación que permita 
o requiera la participación en la vida secular, y 
el término “extramundano” para referirnos a 
cualquier medio de salvación que tienda a apar- 
tar al actor religioso de la vida secular °. Un 
ejemplo extremo de la búsqueda de salvación 
extramundana es la vida de un monje trapense, 
que hace voto de silencio, se consagra a la 
oración y al ritual y se sustrae a las preocu- 
paciones cotidianas de los demas hombres. El 
misticismo, que se encuentra virtualmente en to- 
das las religiones, pero se destaca especialmente 
en ciertas religiones del Lejano Oriente (por 
ejemplo, hinduismo, budismo y taoismo), tiende 
especialmente a lo extramundano. El mistico 
busca la unión con Dios. Para lograrla, puede 
usar la música y la danza, plegarias, contempla- 
ción, drogas, ayuno y mortificación, aislamiento 


i e o 

6 Todas las religiones son, por supuesto, K 
mundanas” en el sentido de que usan un marco, e 
referencia sobrenatural. Obsérvese la distinción ñe- 


cha en el texto. 
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social, posturas especiales y ejercicios corpora- 
les, alcohol u orgías sexuales. Las peculiaridades 
fisiológicas e introspectivas de los estados mis- 
ticos son bastante empíricas: lo que no es 
empírico es la interpretación que les da el reli- 

¡oso. Debemos notar sin embargo que el mis- 
ticismo puede estar (aunque rara vez) asociado 
con la actividad intramundana (no con la “mun- 
dana”). Por ejemplo los cuáqueros buscan la 
experiencia mistica de la “luz interior”, pero 
su preocupación por los problemas sociales y 
su participación en las cosas del mundo siempre 
ha sido grande; son místicos intramundanos. 
Además, el ejemplo de los, trapenses muestra 
que se puede ser extramundano sin ser necesa- 
riamente mistico. 

Como sucede con los cuáqueros, el misticismo 
tiende a asociarse con una concepción de Dios 
impersonal y panteísta: Dios está en todos los 
hombres. La idea de un Dios personal supra- 
mundano, más común en el cristianismo que la 
idea panteista, y común al judaísmo y el Islam, 
tiende a asociarse con la concepción del hombre, 
no ya como receptáculo de Dios sino como su 
asente o súbdito. La palabra “Islam”, por ejem- 
plo, significa entrega o sumisión (a la voluntad 
de Alá, tal como fue revelada a Mahoma). Sin 
embargo han existido también místicos cristia- 
nos, judíos y musulmanes; parece que la idea 
que se tenga de Dios hace que se enfatice al 
hombre como “agente” o como “receptor” 1. 


7T Técnicamente, la Eucaristía católica es mística, 
dado que el comulgante recibe el cuerpo y la sangre 
de Cristo (un hombre-dios) en el pan y el vino. El 
énfasis católico cae sin embargo sobre la presencia 
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Los medios de salvación intramundanos y ex- 
tramundanos no se excluyen mutuamente. Con 
frecuencia se combinan en diverso grado. Ade- 
más, cada una de las vías puede ser perseguida 
con inexorable entereza o con un rigor menos 
exigente. “Ascetismo” es disciplina y renuncia- 
ción a las satisfacciones inmediatas en interes 
del logro de la meta religiosa. Los monjes tra- 
penses son ascetas extramundanos; los puritanos 
calvinistas eran ascetas extremadamente intra- 





objetiva de Cristo, y no sobre el sentimiento mistico 
subjetivo del comulgante; y hay una gran diferencia 
entre la mística Santa Teresa y el católico medio. La 
conexión entre panteísmo y misticismo se muestra 
en una historia comentada por el estudioso danés 
Konow: “...en 1925, un... maharajá que gobernaba 
a más de un millón de súbditos en la India Central... 
había concebido la idea de que yo podía hacer mila- 
gros, y quería que lo pusiera en ar el SE 
un amigo difunto..., un muchacho a quien él había 
“amado' y que había representado el papel de Krishna 
en las representaciones del culto realizadas en su 
corte, | 
"Le dije que no podía, y que no lo habría hecho 
si pudiera... que suponía que su amigo estaba ahora 
por encima de todas las imperfecciones mundanas, 
y que cualquier intento de entrar en contacto con él 
podía disminuir su TES e incluso O 
urró algo a su secretario, quien s 
pr una bandeja de rosas que Su Alteza comenzó 
a arrojar sobre mi cabeza. Le pregunté qué hacía, 
y respondió: ‘Lo adoro a usted”. Yo dije que acep- 
taría esta adoración suponiendo que la razón de ella 
era que él había sentido que lo oído de mi boca lo 
había impresionado como verdad divina. ‘Asi es’, me 
dijo, y quiso que me quedara mucho tiempo en su 
reino, ¡Quería construir un templo para mí!” (Konow 
y Tuxen, 1949, pág. 10). 
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mundanos (naturalmente que con variaciones 
individuales) 8, 

Podemos establecer una distinción entre las 
creencias religiosas referentes a los aspectos re- 
lativamente permanentes del orden sobrenatu- 
ral y a la salvación, y los “mitos”, que son creen- 
cias referentes a sucesos sobrenaturales que se 
supone ocurrieron en algún momento determi- 
nado. Tales creencias tienen la función general 
de completar el sistema de ideas relativo al 
orden sabrenatural y de reforzar la fe en él. La 
mayoría de los mitos tiene que ver con los orí- 
genes: el origen de los dioses, del mundo, de 
la cultura, de ciertos rasgos de la naturaleza. 
Otros mitos son historias de hazañas de los 
dioses o de proezas o sucesos milagrosos de la 
vida de los líderes religiosos. La creencia de que 
Jesús, el hombre-dios, nació de una virgen es un 
ejemplo de mito en el cristianismo. 

Obsérvese que “mito” es un término técnico. 
No tiene implicación alguna relativa a la verdad 
o al valor moral de la creencia en cuestión. 
Por supuesto que el mito de Cristo contiene la 
proposición empírica de que un tal Jesús de Na- 
zaret vivió efectivamente, y hay ciertas eviden- 
cias que sostienen esta proposición; pero aun en 
el caso de que esta proposición quedara esta- 
blecida de manera fehaciente, la evidencia no 


8 Esta sección sobre las vías de salvación debe 
mucho a Max Weber, pero no es un resumen per- 
fectamente fiel de sus opiniones. Ver Weber, 1946, 
págs. 267-301, 323-59. Tiende a oponer entre sí mis- 
ticismo y ascetismo. Para nosotros el contraste prin- 
cipal es el existente entre medios de salvación intra 
y extramundanos, y el misticismo y ascetismo pueden 
darse en ambos, 
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ligiosa asignada al mito ¿na ps es cris- 
tianos, pues Jesus puede ha eT vivi o, fuera o 
no fuera hijo de Dios, a or cierto que la reci- 
proca no es verdad: si hubiera severas dudas 
sobre la simple pretensión de que Jesús vivió 
alguna vez, entonces el mito como tal se veria 
indudablemente afectado.) | 

Forman una clase especial los mitos que he 
nen que ver con el elemento de revelación en la 
religión. Al no ser empíricas, las creencias reli. 
siosas no pueden reclamar aceptación sobre la 
base de evidencias en el sentido ordinario. Las 
“verdades” religiosas son por consiguiente “re- 
veladas” a alguien de manera autoritaria, La his- 
toria de cuándo, dónde, a quien, y en qué cir- 
cunstancia tuvo lugar la revelación o serie de 
revelaciones es, técnicamente hablando, un mi- 
to. La persona a quien se hace la revelación 
es técnicamente conocida como un profeta, sj 
siente que se le ha conferido sobrenatural- 
mente la misión de difundir la noticia de la 
revelación entre los hombres para su salvación. 
Se supone que Mahoma recibió el llamado 
divino de predicar mientras meditaba en una 
cueva en las afueras de la Meca. Por esta razón, 
entre otras, la Meca es una ciudad santa para los 


musulmanes. 
LO SAGRADO Y LO PROFANO 


Las entidades sobrenaturales son siempre sa- 
gradas —esto es, dignas de ser tratadas con 
respeto— independientemente de que sean bue- 
nas o malas. El diablo, los espíritus malignos 


PESTE” a 
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y los dioses destructores de las diversas religio- 
nes son “malos”, pero en cualquier religión el 
orden sobrenatural como tal es “bueno”, en el 
sentido de que siempre se puede poner sus po- 
deres del lado del hombre, o por lo menos neu- 
tralizarlos, si se actúa de la manera adecuada, 
Por otra parte, estas entidades sobrenaturales 
pueden ser peligrosas si no se las trata correcta- 
mente o con el espíritu adecuado. 

Los seres y fuerzas sobrenaturales son bendi- 
tos (o malditos si son “malos”): esto significa 
que se debe usar especial precaución al tratar 
con ellos. Seres y fuerzas sobrenaturales son 
por supuesto invisibles e intangibles, pero hay 
también objetos sagrados completamente visibles 
yv tangibles. Tales son por ejemplo el Arca de la 
Alianza en la sinagoga o el altar en la iglesia 
cristiana. Los católicos doblan la rodilla e incli- 
nan la cabeza cuando pasan ante el altar de la 
iglesia: esto es típico del respeto debido a los 
objetos sagrados tangibles. Algunos de estos ob- 
jetos, como por ejemplo las imágenes, son sa- 
grados porque son simbolos de los seres sobre- 
naturales invisibles. Otros objetos son sagra- 
dos y consiguientemente tratados con especial 
respeto a causa de su estrecha asociación con lo 
sobrenatural. Así todo lo que hay en una iglesia 
comparte en alguna medida el carácter sagrado 
de los objetos más especificamente sagrados. Se 
dice a veces que lo sagrado es “transferible” y 
la palabra no es del todo inapropiada cuando se 
recuerda el poder de los objetos sagrados de 
hacer daño si no se los trata cuidadosamente. 
Los sacerdotes, ministros u otras personas que 
se hallan más estrechamente asociados con lo 
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sagrado Mn ti 
l Srado que la gente común tienen también cier 
O caracter sagrado: j ` 
À agrado; incluso sus ropas no s 
vestimentas ordinari j E 
arias sino que comparten 
transferibilidad. N i A 
Pole a ad. No es demasiado decir que 
e los pueblos que adoran a los esvírit 
de sus antepasad i OS 
sete ao pa ados, como los chinos, un hombre 
a quiere cierto carácter sagrado a medida que 
DAA y se aproxima a la muerte. 
ina O 10 que no es bendito o maldito es pro- 
ano, sea un lugar, ser, cosa o acto. Prescripcio- 
nes y tabúes rodean a lo sagrado: violar las 
repa es profanación, Blasfemia es usar los 
nombres sagrados sin el debido respeto. (Se 
Supone a veces que el nombre de un dios no ha 
de ser pronunciado en absoluto.) 
- Algunos estudiosos supusieron que ciertos ob- 
jetos son sagrados a causa de sus cualidades in- 
trinsecas. Pensaron así que el sol es frecuente- 
mente adorado porque es brillante y cálido y 
hace crecer las cosechas; el Ganges es sagrado 
porque es un río poderoso; el Fujiyama, el 
Sinai, el Olimpo, y otros montes son sagrados 
porque son muy elevados e inspiran terror. El 
hecho de que los objetos sagrados no son siem- 
pre inspiradores de terror en sí mismos, ni tam- 
poco todas las montañas o ríos son sagrados da 
buenos motivos para pensar que esta teoría es 
errónea. “...[En] los misterios eleusinos de De- 
méter y Perséfone encontramos habitualmente 
que las más adorables de todas las diosas, De- 
méter y Perséfone, están, no diré que represen- 
tadas, pero sí estrechamente asociadas con una 
puerca sagrada. El cerdo es el único animal a 
quien realmente se le hacian sacrificios en la re- 
ligión griega.” El ritual griego de las diasias esta- 


ore — e 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN Y LA MORAL 123 


por una serpiente sagrada (Murray, 
). Hay una tendencia a pensar que 
las religiones antiguas 0 primitivas Gt in 
ágrafos) eran burdas y supersticiosas” a Ca 
sa de la ignorancia. Para que nadie piense que 
la ignorancia explica el cerdo sagrado y la e 
piente sagrada, debemos recordar que en la Ín- 
dia, que no es primitiva, la vaca es venerada 
por todos los hindúes. El estiércol de vaca se 
usa para purificar un recinto que ha sido de 
alguna manera profanado, y el devoto sumerge 
las manos en orina de vaca y se rocia las ropas 
con ella. De hecho, casi cualquier cosa puede ser 
tratada como sagrada. Lo sagrado no es una cua- 
lidad inherente a los objetos; es más bien inhe- 
rente a las actitudes del devoto. Cualquier cosa 
hacia la cual el devoto siente una actitud no 
racional de respeto y cautela es por lo mismo sa- 
grada. Al decir “no racional” nos referimos a que 
la actitud y las acciones que la manifiestan no 
pueden ser explicadas por las propiedades in- 
trínsecas del objeto. El Ganges puede ser muy 
sucio, pero los hindúes creen que bañarse en él 
es purificador; además, un hindú no necesita 
ignorar la teoría de que los gérmenes son cau- 
santes de enfermedades para sentir respeto por 
el río sagrado. . 

La clave de la comprensión de los objetos sa- 
grados tangibles está en darse cuenta de que 
son simbolos visibles y tangibles del orden so- 
brenatural invisible e intangible. El manejo de 
objetos sagrados ayuda a hacer más vívidamente 
presente a nuestra imaginación el orden sobre- 
natural y es de presumir que refuerza nuestra 
creencia en él. Dios y los santos están lejanos, 


ba dominado 
1955, pág. 10 
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son invisibles y quizás inefables en sí mismos; 

pero un icono se puede ver y Se le pueden en- 

cender velas. La forma de un simbolo tiene cier. 
ta relación con la forma de la cosa simbolizada. 
Así, el cerdo es un símbolo adecuado para usar 
en un ritual de fertilidad. El ritual de las diasias 
tendía a apaciguar a “los muertos y los amos 
de la muerte”; la serpiente, que figura destaca- 
damente en el ritual, vive bajo tierra y es con 
frecuencia peligrosa, como los espíritus de los 
muertos (Murray, 1955, pág. 18) °. El simbolis- 
mo de la santa misa y la comunión para los laicos 
ha sido más conscientemente elaborado. En el 
sacramento de la misa, Cristo está presente bajo 
las apariencias del pan y del vino, pero estas 
sustancias domésticas son simbólicamente ade- 
cuadas por numerosas razones. El pan simboliza 
la carne de Cristo y el vino su sangre. Así como 
el pan y el vino son fuentes habituales de nu- 
trición, así el sacramento se realiza para la nu- 
trición espiritual del comulgante. El pan no tiene 
levadura para simbolizar la pureza incorrupta 
del cuerpo de Cristo; pero el vino está mezclado 
con un poco de agua para simbolizar el hecho 
de que sangre y agua fluyeron del costado de 
Cristo durante su padecimiento en la cruz y el 
hecho de que en la comunión la sangre de Cristo 
se mezcla con el agua del pueblo. Así como el 
trigo fue molido y la uva estrujada, después 


9 No es necesario suponer que la persona religiosa 
siempre piensa conscientemente en el objeto sagrado 
tangible como un símbolo. Es muy común la confu- 
sión del símbolo y el concepto simbolizado. El aná- 
lisis de los símbolos es una forma de complejidad 
muy reciente. 


A A 
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] | tiempo 

ortar todas las inclemencias de i 

asi Cristo padeció por el hombre; y como el pan 
está hecho de muchos granos y el vino de mu- 
chas uvas, el cuerpo de Cristo está hecho de 


muchas personas en la iglesia 10, | 

En otro sentido, una “iglesia”, como cualquier 
otro edificio, no es simplemente un objeto que 
sirve a fines utilitarios; es también un símbolo 
elaborado, un “espacio virtual”, un dominio sim. 
bólico de actividades y valores culturalmente 
pautados. Los aspectos simbólicos de una igle- 
sia o templo son por supuesto mas destacados 
y obvios que los de la mayoría de los edificios 
seculares 1. 

Estos ejemplos son quizá suficientes para mos- 
trar que los objetos sagrados son sagrados a 
causa de su valor simbólico y no de sus propie- 
dades intrínsecas. Como ya observamos, son en 


10 Esta somera interpretación del simbolismo de 
la santa Eucaristía está tomada de un folleto publi- 
cado por St. Benedict's Home Missionary Society, 
Benet Lake, Wisconsin: Why? ed. Abbot Richard Fe- 
lix, O.S.B., número de mayo de 1956, vol. 12, núm. 7, 
sección 4, lección de catecismo núm. 105: “What is 
the Matter of the Sacrament of the Holy Eucharist?” 


11 Para una visión de la arquitectura como arte 
de la creación de “espacios visuales”, ver Langer, 
1953, pags. 92-102. Para un excelente análisis ilustra- 
tivo de la catedral gótica como símbolo complejo de 
la teología medieval, ver Summerson, 1949, cap. 1 
(y cf. cap. 6, sobre el enfoque racionalista del gótico 
de Viollet-le-Duc, que pasó por alto su carácter sim- 
bólico). Ver también el análisis del plano y del signi- 
ficado simbólico del templo de Barabudur (Java), 
quizas el ejemplo más importante de arte budista, en 


Rowland, 1953, págs. 260-67. Se encuentran más da- 
tos en Grousset, 1931, 
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en que un comerciante o un político actúan 
sobre la base de escrúpulos religiosos, su acción 
es religiosa, aun cuando se realice en el mer- 
cado o en la cámara de senadores. Por otra parte. 
con frecuencia la gente va a la iglesia por ra- 
zones que no son religiosas; pueden desear, por 
ejemplo, promover sus negocios o intereses po- 
líticos. 

En una definición más estricta, acción religiosa 

12 Para un análisis sociológico de la significación 
de los objetos sagrados, ver Durkheim, 1927, 
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para alcanzar la salvación en alguna a. 2 

yeces se presume que su efeciividaa aspencaa Qe 
la “voluntad” de un ser sobrenatural: asi, cuenco 
la gente habla de plegarias o súplicas, supone 


que el ser sobrenatural a quien se dirigen puede 
o no realizar los deseos del suplicante. Sin em- 
bargo, en algunos rituales la realizacion es auto- 
máticamente efectiva siempre que se actúe de 
acuerdo con ciertas prescripciones. “Un secra- 
mento no se cumple por el hecho de que uno 
crea en él, sino por el hecho de ser realizado” 
(Adam, 1954, pág. 197) 3. 


13 Los sacramentos dependen por supuesto de la 
voluntad de Dios, ya que se supone que él los insti- 
tuyó y prometió que serian eficaces; pero no depen- 
den de la voluntad de Dios en el sentido de que en 
una ocasión determinada puedan no ser eficaces; en 
este sentido, su cumplimiento es “automático”. 
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3. El ritu 
¡ al pued | 
el fiel no lo considera prima y a 
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ma de entretenimiento... palmente ome 
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ny Parte de la vida o como dice Durk. 


estar di os 
r] 

pus especie de > ey Una meta, el rit 
len es expresivo pe instrumenta]: n es 
tenidos sj » €S decir s i am- 

S Simbóli , está cargad 
Cos gado de co 
act1t an, e 

( ‘tudes de los participantes y e 
osi- 


es y ici 
me a {Participantes pa- 
nsiderados e 
Š omo co- 
aspecto del ritual lo distingue 


a veces los misti nicos que emplean 


, sticos a . 
lació : para facilitar 
ptacion o la bienaventurada nean > la contem- 


n una iÓ 

avión, las pac ler . a un 
rable regidas por “] estan en medida conside- 
ciértos acto deber 2 taliaa de las cosas”: 
es que se quiere lograr el Últ Las es s d 
oon modificarse en el curso del ee 
diversas razones, que incluyen descubrimientos 

E ; pero hay siempre una de- 
pendencia de la realidad empírica. Pero en el 
ritual, por otra parte, no hay tal dependencia, 
pues la relación entre medio y fin no es de la 
misma especie; no es una relación intrínseca sino 
sobrenatural o simbólica. No puede haber una 
prueba empírica de si los medios son o no ade- 
cuados para lograr la meta buscada. Consiguien- 
temente, la acción ritual admite una variedad 
virtualmente infinita; las actitudes se pueden ex- 


presar simbólicamente de muchas maneras, y el 


mundo sobrenatural no está sujeto a las mismas 


leyes que el mundo de la naturaleza. 
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ualquier ritual dado 
van ligado a una forma particular đura 

er e rolongados Precisamente 4 e 
e períodos gados. e Or n ah do 
H ja - simbolos son mbi Teho estereo- 
amplios límites, la é i naad. 
tiparse para que pueda conservar e ario 
A esacado que en el mao 
qe dy F g , i e re- 
ar del término “ritual” se refiere con 
cia S cualquier acción que se repite con la 
; : tener resultado 
misma pauta y que no parece ola 
“práctico” alguno.) En la misa, por ejemplo, 
la hostia debe ser de forma circular y debe ser 
más gránde que las hostias usadas por los CO- 
mulgantes laicos; el pan debe ser fresco y SIM 
levadura; el vino no debe tener sustancias qul- 
micas: la cantidad de agua agregada no debe 
exceder de la tercera parte del total del líquido. 
6. El ritual debe ser distinguido de la “acción 
moral”, es decir, de la acción que se conforma 
con normas sociales valiosas en sí mismas. La 
realización de un ritual involucra muchas veces 
la cooperación de varios actores en roles más O 
menos diferenciados, pero la pauta de roles como 
tal, en vez de ser intrinsecamente valorada, es 
valorada porque se la considera necesaria como 
medio para lograr buenas relaciones con lo so- 
brenatural. La acción moral, por otra parte, se 
valora intrínsecamente, al menos en parte. Así, 
obedecer el mandamiento de no robar es un 
deber religioso, pero no es un ritual; y en gene- 
ral, se ha de distinguir el ritual de todos los 
deberes morales sancionados por la religión, 
aunque pueda pensarse que el cumplimiento de 


5 Sin embargo, € 
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estos últimos tiene consecuencias (no empíricas) 
para el alma. 

Las religiones y sectas protestantes han mos- 
trado siempre un relativo disgusto, y aun des- 
confianza, hacia el ritual. La doctrina luterana 
de la justificación por la fe antes que por las 
“obras” no significaba una negación de la impor- 
tancia de los hechos moralmente buenos para 
el logro de la salvación. Lutero quería recalcar 
la general pecaminosidad o “salud” del alma, en 
tanto que opuesta a los pecados particulares: 
y sobre todo quería recalcar el amor y la gracia 
de Dios ante el arrepentimiento del hombre 
y su fe en Él, oponiéndolos a la “contabilidad” 
entonces predominante, que equilibraba mecáni- 
camente los actos pecaminosos particulares con 
las “obras rituales”. Es innecesario decir que un 
espiritu mecánico no es inherente al ritualismo, 
si bien, desde un cierto punto de vista religioso, 
es un peligro poderoso y predominante. Esta es 
una de las fuentes de la desconfianza protes- 
tante hacia el ritual. El énfasis de Lutero fue 
una reacción contra el espíritu religioso de su 
período histórico (McNeill, 1951, cap. VII). 


“Rites de passage” 


Algunos rituales, llamados ritos de pasaje (ri- 
tes de passage), marcan sobradamente la transl- 
ción de un status social a otro. De los siete 
sacramentos de la iglesia católica, cinco son 
rites de passage: bautismo, confirmación, extre- 
maunción, orden sacerdotal y matrimonio. La 
orden sacerdotal, por ejemplo, confiere a un 
hombre el status de sacerdote, es decir el po- 
der sobrenatural de administrar los siete sacra- 
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mentos y asi conceder la gracia. Los ritos de 
pasaje tienen la función sociológica de imponer 
a quien los recibe y a quienes en lo sucesivo han 
de interactuar con él los derechos y obligaciones 
de su nuevo rol de status. 


Mito y ritual 


Muchos rituales son representaciones simbóli.- 
cas de los mitos, en nuestro sentido técnico. 
La sagrada Eucaristía, por ejemplo, representa 
la última cena, es decir la cena de comunión 
que Cristo compartió con sus discípulos. En el 
dogma católico, la misa es una simbolización de 
la crucifixión. En la “triple forma” de las igle- 
sias ortodoxas orientales, la misa “representa 
simbólicamente la vida de Cristo desde el co- 
mienzo de su prédica hasta su ascensión al cielo” 
(Fedotov, 1948). Algo similar es el ritual cató- 
lico romano conocido como las estaciones del 
calvario, en el cual el creyente pasa frente a 
una serie de cuadros o bajorrelieves, cada uno 
de ellos coronado por una cruz, y medita sobre 
la escena representada (por ejemplo, la condena 
de Jesús por Pilatos o Jesús llevando la cruz). 
Los peregrinos a Tierra Santa, hacen las esta- 
ciones sobre el escenario de los sucesos origi- 
narios. 

Especialmente en algunas tribus llamadas pri- 
mitivas, donde a menudo sólo se conocen una 
religión y una estructura de la sociedad. los 
rituales religiosos pueden simbolizar no solamen- 
te mitos y el orden sobrenatural y la actitud del 
hombre hacia él, sino también aspectos del orden 
natural y social. Entre las tribus murngin de 
Australia, por ejemplo, hay un ciclo ritual anual 
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car de la sociedad en mitades s 
is de pue del territorio tribal en 

nes totemicos. También se 
representan otros aspectos del orden natural 
asociados con el ciclo, que domina la vida, de es- 
taciones secas y lluviosas. En los rituales (como 
en la misa) los mismos símbolos tienen múltiples 
significados, o niveles de significado, al mismo 
tiempo. Así, mito y ritual abarcan una concep- 
ción “total” del orden último, una legitimación 
del sistema social, una explicación de la exis- 
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S. Ade- 
de su- 
epresentan 
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tencia del mal y una manera de poner al servicio 
del hombre los poderes sobrenaturales (W. L. 


Warner, 1937, cap. IX). 


Funciones integrativas 


Además de los sociólogos y antropólogos mu- 
chas personas han observado que la ps ro 
de rituales tiene un efecto sobre la actitu 
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quien lo realiza (0 de otro beneficiario). BI rY 
tual no solamente afirma ciertas acti - e de s 
que las confirma. Los confucianos mo rl 
creen en los espíritus ancestrales, pero ap ea ; 
la adoración de los antepasados porque fa pan 
reforzar actitudes socialmente mpa tan po ye 
con el respeto del hijo hacia el pa re y (Chan 

hermanos menores hacia los mayores. as 
1948.) Los efectos del ritual tienden a e n 
cuando el ritual se realiza en público. e > 
dor ve que sus actitudes son comparti en 
otras personas. Respecto de las e 
(hajj) observa Salma Bishlawy: Esta : cc 

nia es la influencia mas unificadora de con 
Cientos de miles de musulmanes, ricos y PO res, 
árabes, turcos, persas... se Integran sobre o 

base común y sintiéndose marcados por su 1g8Uat- 

dad ante Dios” (1948, pág. 163). 


MAGIA 


El intento de asegurar el descanso del alma 
de una persona muerta es una meta no empirica; 
o sea que un observador imparcial no tendra 
evidencia empírica que le permita decir si el 
alma en cuestión está en paz o no (ni, para el 
caso, si es que hay o no un alma). Curar a los 
enfermos, por otra parte, es una meta empirica, 
en el sentido de que cuando la accion se com- 
pleta un observador imparcial serå capaz de 
determinar si el paciente está visiblemente bien 
o está aún visiblemente enfermo. La meta es 
aquí empírica, hayan sido o no efectivos los me- 
dios usados para lograrla. Cuando la meta de la 
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acción es empírica i 
les, llama z y los medios son sobrenatura- 

13 AS mos a la acción magia. 

miti é 
a mos que esta acepción es un tanto a 
traria. Max Weber usaba la palabra “ma wS 
para referirse a las acciones religios “Bia 
consideraba yti o JUG Se 
dan automaticamente efect; 0 
de Te | o ( clivas, fuera 
a meta empírica o no empiri i 

Malien NT pirica. Bronislaw 

alinowski definía la “magia” como el emp] 
As A sobrenaturales para tratar e 
ener fi íricos: vero distingu’ ' 
Ao ral M r pero distinguía “magia” 
: gion” **, Esta acepción tiene la desventaja 
de que muchas oraciones se tornan difíciles de 
clasificar, pues ellas (que se dirigen cierta- 
mente a lo sobrenatural y son consideradas co- 
muúnmente como “religiosas”) se dirigen a fines 
empiricos, como por ejemplo las plegarias por 
la recuperación de los enfermos. Casi todas las 
distinciones técnicas que sería deseable estable- 
cer entre “religión” y “magia” tienen esta des- 
ventaja de no coincidir con las acepciones co- 
tidianas. Considerar a la magia como parte de la 
religión, como se hace aquí, está técnicamente 
justificado sobre la base de que en la magia, 
como en otras actividades religiosas, hay una 
preocupación por el orden sobrenatural y por 
el problema de la salvación (escapar del mal 
por medios sobrenaturales) *”. 


14 La teoría de Malinowski está claramente formu- 
lada en Parsons, 1954, cap. 10: "Ine Theoretical De- 
velopment of ae, Sociology E rl . Ver tam- 

¡en € n Homans, pags. -30. o 
m E Aa ie Talni de distinguir entre la religion 
y la magia como tipos ideales, ver SO o 
50-55. La distinción de Goode gira en torno o 
rios factores variables, pero el roca e. 
varían juntos. Esta obieción no es, pra , 
y la discusión de Goode merece ser a 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN Y LA MORAL 135 


Es útil distinguir entre magia “blanca” y “ne- 
gra”. Toda magia se usa en beneficio de un 
individuo o un grupo. Lo que distingue a la ma- 
gia “blanca” es que jamás se la emplea para 
hacer daño dentro de la propia organización so- 
cial del mago. La magia que restaura la salud es 
“blanca”, corno también la que asegura la victo- 
ria en la guerra (aunque es de presumir que 
ésta daña al enemigo). La magia “negra”, por 
otra parte, siempre hace daño (en teoria) y se 
dirige frecuentemente contra personas pertene- 
cientes a la misma sociedad que el mago. Asi, 
la magia que causa enfermedad es “negra”. 

La distinción entre magia “blanca” y “negra” 
no coincide completamente con la distinción en- 
tre “aprobado” y “desaprobado” o entre “legí- 
timo” e “ilegítimo”. La magia blanca siempre 
es aprobada; la magia negra a veces es aprobada 
y otras desaprobada, según las circunstancias. 


Magia blanca 


La agricultura, la caza, la guerra y la salud 
son los campos en que quizás es más común la 
magia blanca. El rito mágico y el hechizo pueden 
ser usados en beneficio de un individuo o de un 
grupo más o menos grande, hasta de la sociedad 
entera (como en las ceremonias que preceden a 
la caza colectiva o la partida para la guerra). 
El “cantor” navajo intenta devolver la salud a 
la gente por medios diversos, tales como salmo- 
diar y hacer dibujos con arena. Es un especialista 
y vive de sus honorarios. La danza del Sol, de 
la cual hay varias versiones entre las apro- 
ximadamente dieciséis tribus de indios plains, 
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involucraba siempre a varios participantes, nin- 
guno de los cuales necesitaba ser especialista en 
magia, si bien por razones sobrenaturales (sim- 
bólicas), los oficiantes debían reunir ciertas vir- 
tudes, tales como la bravura probada o 1 
nidad. 

¿Por qué se practica ampliamente la magia 
blanca en el dominio de la agricultura, caza 
guerra y salud? Estas actividades y ocasiones 
tienen típicamente dos características en común: 
1) son extremadamente importantes para el 
mantenimiento del sistema social, y el resultado 
de la acción es motivo de extrema preocupación 
y 2) el éxito de los resultados no se puede ase- 
gurar por el solo empleo de técnicas racionales. 
Por más que conscientemente se haga lo posible 
por producir una buena cosecha o preparar las 
tropas para la bataila, uno puede resultar de- 
fraudado: la sequía, el granizo, la peste o un 
enemigo pueden sorprendernos y arruinarnos. 

Cuando estan presentes estas dos condiciones 
—-la implicación emocional en el resultado de 
la acción y el inadecuado control racional— po- 
cemos esperar encontrarnos con la magia. El ri. 
tual mágico no se usa en vez de las técnicas 
racionales conocidas; la magia es un complemen- 
to. Al hacer magia, el hombre se asegura de que 
está haciendo todo lo posible para lograr un re- 
sultado favorable. Expresa simbólicamente sus 
intensos deseos y renueva su confianza. Mali- 
nowski describe lo que sucedió en una aldea 
melanesia, construida sobre pilares en una la- 
guna, cuando comenzó a rugir el monzón. Al co- 
mienzo “cundió el pánico” entre todo el pueblo: 


a virgi- 


pa 
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Cuando el viento estaba en lo peor se elevó súbi- 
tamente una canción... del brujo heredero de los 
vientos de la comunidad... Las palabras del hechi- 
zo eran simples: ordenaba que el viento se abatie- 
ra, retrocediera, se aquietara... El brujo afirmaba 
que no podria hacer daño a la aldea. 

Poco importa que nuestro escepticismo dude de 
estas imprecaciones sobre el viento, pero el efecto 
de su voz sobre los seres humanos fue verdadera- 
mente mágico... Era evidente que los melanesios 
se sentían ahora seguros... E inmediatamente des- 
pués de haber terminado su hechizo el brujo tomo 
en sus manos el aspecto práctico de la situación: 
dio órdenes referentes a lo que había que hacer, 
y éstas fueron inmediatamente obedecidas de ma- 
nera organizada y disciplinada (Malinowski, 1837, 
págs. 157-58). 


Los indígenas de las islas Trobriand conside- 
raban indispensable la magia para la pesca en 
profundidad, arriesgada a la vez en el sentido 
de que se podían perder vidas y que la costosa 
expedición de pesca podía regresar con poco fru- 
to; pero no usaban la magia para la pesca en 
aguas superficiales, que no implicaba riesgo al- 
guno. 

La mayor parte de la magia en la vida nor- 
teamericana moderna no se conoce ciertamente 
como tal. La gente la llama astrología o nume- 
rologia y puede incluso considerarla como una 
ciencia; puede tener amuletos para la buena 
suerte y respetar tabúes mágicos en los que creen 
a medias. Entre los dominios más importantes 
en los cuales es común la magia en Norteamé- 
rica se cuentan la guerra, agricultura, salud, de- 
portes y la profesión de artista, pero en realidad 
ninguna actividad seria en que la incertidumbre 
es grande carece de ella. Las tropas combatien- 
tes en la Segunda Guerra Mundial “solían llevar 
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amuletos protectores o talismanes para la buena 
suerte... una cruz, una Biblia, una pata de co- 
nejo, una medalla. Solían realizar los prepara- 
tivos previos a la batalla con un orden “ritual” 
fijo. Acostumbraban conservar cuidadosamente 
prendas de ropa o del equipo que estaban aso- 
ciadas con alguna experiencia anterior de haber 
escapado del peligro” (M. B. Smith, 1949, pági- 
na 189). Buena parte de la religión cotidiana es 
magia. En una parroquia franco-canadiense, la 
misa del día de San Marcos es seguida por un 
ritual especial: “...el sacerdote bendice un gran 
bol de porcelana lleno de semillas variadas, Ter- 
minada la ceremonia, se adelanta un hombre de 
cada familia y toma un puñado de semillas para 
llevarse a casa. Las semillas bendecidas son... 
las que se plantan primero...” (Miner, 1939. 
pág. 295). En una ciudad grande, con muchos 
católicos, se pueden ver pequeñas efigies de 
Jesús o de María colocadas sobre el tablero de 
los automóviles. Un sacerdote de Boston organi. 
zó una especie de club de seguridad para la re- 
ducción de accidentes de tránsito: firmando un 
formulario, se puede conseguir que el nombre 
de uno sea leído todas las mañanas entre las ora- 
ciones de la misa. 


La curación por la fe, como sucede en la Chris. 
tian Science, ha sido siempre una importante 
forma de magia **, No todas las formas de cura- 


16 No tenemos intención de atacar a la curación por 
la fe; algunas dolencias psicosomáticas ceden más fá- 
cilmente a la curación por la fe que a los métodos 
clínicos. Algunos de los términos técnicos corrientes 
en la sociología de la religión son quizá desdichados, 
puesto que tienen connotaciones peyorativas en buena 
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ción no médica son, empero, magia en sentido 
estricto. Muchas medicinas y prácticas inútiles, 
como la osteopatía, no hacen referencia a un or- 
den sobrenatural pero parecen estar basadas so- 
bre la ignorancia y el error; se alimentan no 
obstante de las mismas esperanzas y temores 
que fundamentan la curación por la magia (Hag- 
gard, 1929, cap. XII-XIV} ". 

Como hemos observado, muchas supersticio- 
nes son obedecidas con una credulidad algo ver- 
gonzosa, pero obedecidas al fin. Algunos estu- 
diantes, por ejemplo, se sienten más confiados 
en el éxito de un examen si usan un traje deter- 
minado, escriben con cierta lapicera que “les da 
suerte”, o se sientan en un lugar “afortunado” 
del aula !8. 

En las sociedades en que la ciencia y los cono- 
cimientos sanitarios están relativamente poco 
desarrollados, la magia tiene un papel mucho 





parte del habla popular. Esto vale para “mito” y “ma- 
. y) . r . > Ld 

gia”, Repetimos que estos terminos se usan aqui en 
un sentido perfectamente neutral: ni recomendamos 


a despreciamos las prácticas y creencias a que se re- 
ieren. 


u EL Dr. Haggard no hace distinción entre magia 
y prácticas erroneas, aunque reconoce la eficacia psi- 
cológica de algunos usos de la curación por la fe. 
Reconoce también que el negocio altamente prove- 
choso de los métodos dudosos surge en parte de la 
inadecuación de las técnicas racionales en algunos ca- 
sos y de la proscripción de la magia en la práctica 
médica ortodoxa. El negocio v el charlatanismo vienen 
a llenar una necesidad muy difundida. 


18 Para una compacta lista de los recursos mágicos 


y cuasi mágicos de los estudiantes, ver Tozzer, 1925, 
pags. 242-66. 
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más prominente que en nuestra sociedad (aun- 
que, como vimos, la magia no es en modo alguno 
desconocida en los Estados Unidos). La ciencia y 
la tecnología tienden a incrementar el control 
racional de los hechos y reducen así la necesidad 
de técnicas no racionales. Cuando una epidemia 
de cólera azotó a “West Town” en la provincia 
de Yunnan, China, la gente organizó costosos 
mitines para orar colectivamente, y desfiles ri- 
tuales por todas las calles de la ciudad. Los 
sacerdotes taoístas ofrecieron la más compleja 
explicación de la epidemia, en tanto que las de 
los participantes laicos de las ceremonias eran 
un tanto menos complejas y las del “público en 
general” menos aún. Una explicación bastante 
complicada es la siguiente: “la epidemia es cau- 
sada por el pecado, los espíritus de los que mu- 
rieron sin descendencia, el destino, y a veces, 
por la infección y contaminación. Los principales 
agentes transmisores son los espíritus Wen di- 
seminados por el dios Wen (dios de las epide- 
mias) al mando de los dioses superiores” (Hsu, 
1952, pag. 95). 

Unas pocas personas en “West Town” aprove- 
charon la oportunidad de vacunarse en el hospi- 
tal de la misión, pero la mayoría tuvieron miedo 
de hacerlo, y los que lo hicieron tuvieron buen 
cuidado de participar también en los rituales 
mágico-religiosos. Algunos de estos últimos par- 
ticiparon en los rituales aunque no tenian fe, 
porque querían mantener su prestigio en la co- 
munidad; pero otros lo hicieron basándose sobre 
el principio de que cuantas más medidas toma- 
ran contra la epidemia, más seguros estarían. La 
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gente hace a veces una distinción entre Ea hc 
nicas racionales y la magia, y a veces no. dera 
observador que tenga conocimientos cienti11 os 
puede al menos hacer la distinción entre m 

racionales y no racionales. En la mayoria de as 
cosas, todos debemos seguir a la cultura q i 
pesa sobre nosotros; si la cultura ofrece técnica 
mágico-religiosas para determinadas situaciones, 
serán estas las técnicas que habremos de usar, 
comprendiéndolas o no, pero si la cultura inclu- 
ye un elevado monto de conocimiento científico, 
es más probable que usemos la ciencia. Mucha 
gente emplea técnicas racionales sin compren- 
der el fundamento científico de las mismas, y 
a veces sin tener conciencia de que hay alguien 
que lo sabe, de la misma manera que mucha 


cente se entrega a prácticas religiosas cuya base 
teológica les resulta oscura o desconocida. 


Magia negra 


La magia negra abarca hechicería y brujería. 
La hechicería consiste en ritos y hechizos que, 
según la creencia cultural, no dependen para su 
eficacia de que el mago mismo tenga algún po- 
der sobrenatural. Así, cualquiera puede apren- 
der y practicar eficazmente la hechicería, su- 
puesto que el ritual se realice correctamente y 
que la víctima o algún protector de ésta no em- 
plee una magia contraria de mayor potencia. La 
brujería, por otra parte, es magia negra que se 
considera dependiente del poder sobrenatural 
del mago. De tal modo no es algo transmisible, 
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excepto posiblemente por herencia (M. H. Wil- 
son, 1951) ??. 

Entre los dobuanos del Pacífico Occidental se 
usa la magia negra para proteger los derechos 
de propiedad y por tanto como castigo del robo. 


Se sostiene que toda enfermedad es causada por 
un tabú. Tabú quiere decir un encantamiento, que 
expresa el odio negro en forma extremadamente 
horrible, teniendo el poder de infligir enfermeda- 
des. Cada enfermedad tiene su propio tabú o en- 
cantamiento. Todo hombre y mujer conoce de uno 
a cinco tabúes; yo realicé un censo de tabúes y sus 
poseedores en Tewara, y la forma en que están 
distribuidos es de conocimiento público (Fortune, 
1932a, pág. 138). 


En Nueva Zelandia, la autoridad de los jefes 
maoríes está reforzada por su control de la ma- 
gia negra, y fenómenos similares son comunes 
en África. El uso, real o supuesto, de magia 
negra en gran escala, como sucede entre los do- 
buanos, es signo de tensiones en la estructura 
social de una sociedad. Entre los pondos de Áfri- 
ca del Sur es frecuente que suegras y nueras se 
acusen recíprocamente de brujería, y el cargo 
más frecuente es que la bruja tiene relaciones 
sexuales con un familiar del sexo opuesto, y 
de color más claro. La matriz social de estas 
acusaciones consiste en los hechos siguientes: 
1. Los pondos tienen un sistema de clan exóga- 
mo, lo que significa que las relaciones sexuales 


19 La terminología de mrs. Wilson en este artículo 
(del que hacemos mayor uso en este texto) no son 
las habituales entre los antropólogos; Fortune, por 
ejemplo, usa “hechicero” para un hombre y “bruja” 
para una mujer, ejerciendo ambos magia “negra” 
(1932a, pág. 150). 
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están prohibidas entre cualquier persona dada y 
gran cantidad de otras personas que viven con 
él (o ella) en la misma aldea. 2. Una mujer 
pondo vive en la aldea de su marido, bajo el do- 
minio de su suegra, con quien a menudo sus re- 
laciones son tensas. 3. Los pondos tienen algunos 
contactos sociales con blancos, pero las. rela- 
ciones sexuales entre blancos y negros estan se- 
veramente prohibidas. El familiar “de color 
claro” de la bruja puede ser considerado como 
un símbolo de atracción sexual prohibida. 

En cambio, entre los nyakyusa, de Tanganika, 
las personas más frecuentemente acusadas de 
brujería son diferentes, así como los cargos que 
más frecuentemente se les formulan; y de nuevo 
aquí el análisis de la estructura social arroja luz 
sobre la relación entre las “tensiones estructura- 
les” y la brujería. Probablemente sea significa- 
tivo que algunos de los acusadores de las “bru- 
jas” en los famosos procesos realizados en Salem, 
Massachusetts, a fines del siglo xvir fueran niñas 
pequeñas con ligeros desórdenes mentales: pues 
los niños estaban sometidos a estricta disciplina 
en la Nueva Inglaterra del siglo xvir, y es pro- 
bable que las niñnitas intentaran inconsciente- 
mente atraer la atención sobre sí, al mismo tiem- 
po que les hacían “pagar el gasto” a algunos de 
los adultos que las rodeaban (Starkey, 1949). 

El clima de opinión religiosa ha cambiado tan- 
to desde el siglo XvII que ya no encontramos que 
las tensiones sociales se expresen en acusacio- 
nes de brujería. Tenemos, sin embargo, fenóme- 
nos similares bajo diferentes máscaras. El mo- 
derno antijudaísmo, en sus formas virulentas, es 
igualmente fantasioso desde un punto de vista 
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racional, y se lo puede analizar igualmente en 
términos de tensiones en la estructura social, 

Además, la comparación que implica el rotu- 
lar de “caza de brujas” las fanáticas acusacio- 
nes de “rojos” formuladas contra los liberales 
moderados no deja de ser significativa (Par- 


sons, 1955c). 
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LECTURAS RECOMENDADAS 


Una introducción buena y fácil a la sociología de la 
religión es la de Kingsley Davis, Human Society, Mac- 
millan, 1949, cap. 19. Otra introducción, un tanto mas 
dificil pero en algunos aspectos mas amplia es la de 
Talcott Parsons, Religious Perspectives of College 
Teaching in Sociology and Social Psychology, Edward 
W. Hazen Foundation, 1951. Parsons trata también las 
funciones de la religión en The Social System, Free 
Press, 1951, págs. 163-67, 359-84. Para un enunciado 
claro de la historia del tratamiento sociológico de la 
religión, que resulta también esclarecedor de la teoria 
misma, véase Parsons, “The Theoretical Development 
of the Sociology of Religion”, en sus Essays n Socio- 
logical Theory, ed. rev., Free Press, 1954, cap. 10. 

Una de las contribuciones que más han influido so- 
bre la sociología de la religión fue la de Emile Durk- 
heim, The Elementary Forms of the Religious Life, 
publicada originariamente en francés en 1912; vease 
la traducción de J. W. Swain, Free Press, 1947. Para 
un tratamiento más reciente de material similar —un 
tratamiento que no habría sido posible sin la obra 
de Durkheim— véase W. Lloyd Warner, A Black 
Civilization, Harper, 1937. Este libro no es de facil 
lectura, pero presenta, entre otras cosas, un análisis 
detallado del simbolismo múltiple de los rituales de las 
tribus murngin de Australia. Es también posible acer- 
carse al simbolismo de la religión a través de un es- 
tudio de la arquitectura religiosa. Para un excelente 
ensayo, véase S. K. Langer, Feeling and Form: A 
Theory of Art developed from Philosophy in a New 
Key, Scribner's, 1953, págs. 92-102. Para buenos aná- 
lisis del simbolismo arquitectural. véase John Sum- 
merson, Heavenly Mansions and Other Essays on Ar- 
chitecture, Londres, Cresset, 1949, caps. 1 y 6, que se 
ocupa de los edificios góticos; y Beniamin Rowland, 
The Art and Architecture of India: Buddhist, Hindu, 
Jain, Penguin, 1953. El libro de Rowland tiene exce- 
lentes fotografías y diagramas, S. K. Langer ofrece 
en su libro Philosophy in a New Key: A Study in the 
Symbolism of Reason, Rite and Art, Harvard Univer- 
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: 42 (Mentor Book edition, 1948), capítu- 
ed E ST i tratamiento sutil y simpatico, aunque 
m poco difícil, del simbolismo en el mito y el ritual: 
estos capítulos contienen algunos enfoques que no se 
encuentran habitualmente en los trabajos de sociólo- 
gos. (La señora Langer es filósofa.) | 

Para un tratamiento sociologico del cambio en las 
grandes religiones del mundo, véase Max Weber, From 
Max Weber: Essays 1M Sociology, traducción y edición 
de H. H. Gerth y C. Wright Mills, Oxford University 
Press, 1946, págs. 267-301, 323-59). Estos ensayos no 
syn fáciles de leer, pero constituyen Una buena intro- 
ducción a la obra de uno de los dos más grandes 
sociólogos de la Pe (el otro fue Durkheim, a 

j mencionamos). 
Me mala véase Bronislaw Malinowski, Magic, 
Science and Religion, Doubledav Anchor Books, 1054. 
Este ensayo ya es un clásico de la antropología y la 
sociología. George C. Homans, en The Human Group, 
Harcourt, Brace, 1950, págs. 321-30, analiza las con- 
tradicciones aparentes, pero no reales entre la teoría 
de Malinowski y la de Radcliffe-Brown (famoso an- 
tropólogo inglés), y al hacerlo esclarece ambas teorías, 
Para un excelente estudio de campo del empleo de 
la magia en una sociedad civilizada durante una epi- 
demia. véase F. L. K. Hsu, Religion, Science and Hu- 
man Crisis: A Study of China in Transition and Its 
Implications for the West, Londres: Routledge y Ke- 
gan Paul, 1952. 





CAPÍTULO II 
GRUPOS RELIGIOSOS 


H. M. Johnson 


En sociología se reconocen ampliamente cua- 
tro tipos básicos de grupo religioso; son la igle- 
sia, la secta, la denominación y el culto +. A los 
fines de la exposición, será conveniente adop- 
tar esta tipología, aunque fue ideada para el es- 
tudio teórico de los grupos religiosos occidenta- 
les y es un tanto insuficiente para analizar las 
religiones orientales. Incluso los grupos occi- 
dentales, como veremos, a menudo son difíciles 
de clasificar rígidamente en términos de esta 
tipología; empero, tienden a aproximarse en 
sus características dominantes a uno u otro de 
los tipos. 

Será útil especificar primero algunos de los 
aspectos variables de los grupos religiosos; en- 
tonces podremos considerar sistemáticamente 


los cuatro tipos en relación con las mismas cues. 
tiones: 


1 La tipología de los grupos religiosos se origina en 
varias fuentes. Max Weber y Ernst Troeltsch se cuen- 
tan entre los pioneros. Para un tratamiento clásico de 
la iglesia y las sectas, ver Troeltsch, 1931, especial- 
mente las secciones reimpresas en Merton y otros, eds., 
1952, págs. 79-85. Para valiosos análisis de todos los 


tipos, ver Von Wiese y Becker. 1932 cap. 44; y Not- 
tingham, 1954, cap. 6. i id 
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1. La pertenencia al grupo ¿es compulsiva o 
voluntaria? 

2, Si la pertenencia es voluntaria, ¿los requi- 
sitos exigidos a los nuevos miembros son fáciles 
o difíciles de cumplir? (¿es el grupo “exclusivo” 
o está relativamente abierto a nuevos miem- 
bros?). 

3. ¿Cuál es la actitud del grupo hacia otros 
grupos religiosos? (Muchas religiones no occi- 
dentales, como el confucianismo y el budismo, 
permiten que sus fieles pertenezcan al mismo 
tiempo a otras religiones; pero virtualmente 
todos los grupos religiosos importantes en Oc- 
cidente exigen que el converso renuncie a sus 
antiguas creencias. Si bien esta tendencia es 
común, hay sin embargo importantes diferen- 
cias entre uno y otro grupo religioso de Occi- 
dente en lo tocante a su actitud ante otros gru- 
pos.) 

4. ¿El grupo hace proselitismo? (La perte- 
nencia puede ser compulsiva dentro de un te- 
rritorio determinado, y el grupo puede tener 
misioneros en otras tierras. Aun en los casos en 
que el grupo es relativamente “exclusivo”, pue- 
de trabajar para convencer a los extraños de 
que intenten cumplir con los “elevados” requi- 
sitos exigidos para pertenecer a él.) 

5. La organización interna del grupo ¿es 
autocrática o democrática? Las decisiones re- 
ferentes a disensiones doctrinarias y acción 
común ¿vienen resueltas desde arriba o están su- 
jetas a discusión dentro del grupo? (La varia- 
ción en este aspecto se considerará necesaria- 
mente cuestión de grado.) 


a 
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6. El clero, si existe, ¿es considerado lonas 
necesario para la salvación de los M : 


0 ' 
e, ¿Cuál es la actitud del grupo hacia ion 


uuntos seculares de la sociedad total? 
“Estos interrogantes prueban que de la po 
manera que la estructura y el ritual de E g z 
po religioso están íntimamente vinculados C 
sus creencias, también lo esta su forma de orga- 
nización. 

Iglesia. El modelo 
es indudablemente l 
en la Edad Media. La 


para el concepto de iglesia 
a iglesia católica romana 
pertenencia era compul- 


siva, en el sentido de que, si era necesario, los 
herejes eran castigados por el Estado. Los uni- 
cos no católicos a quienes Se permitía vivir en 
territorio cristiano eran los judíos, y aun éstos 
eran con frecuencia perseguidos. l 

La mayor parte de los miembros de la iglesia 
nacían en su seno o al menos eran bautizados 
de niños. Sin embargo, desde un comienzo la 
iglesia encaró vigorosamente la conversión. 
Dado que a veces, durante la Edad Media, se 
“convertia” y bautizaba a las poblaciones en 
masse —es decir, “a sangre y fuego”— cabe su- 
poner que las exigencias para la admisión no 
eran estrictas. Desde el punto de vista católico, 
los sacramentos son válidos cualquiera sea la 
actitud de quien los recibe (e incluso de quien 
los administra)?, por lo tanto, obligar a la gen- 


2 La impersonalidad de los sacramentos se evidencia 
en un incidente sucedido en Venecia. “En 1606, bajo 
la interdicción del Papa Paulo V (la sexta y última), 
un sacerdote que se negó a decir la misa encontró 
una horca frente a su iglesia, ejemplo del lenguaje 
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te 

c Docta en la Iglesia era hacer 

Que una protección de los fieles contra ] 
| a 


10 y erejía. Hoy e 
A da a a a iglesia no está en a 
ella. y gar a a gente a que pertenez 
ra e frecuencia los católic q 
e algunas de las acciones de los prime 

S y Obispos, que a semejan > 
no slempre so 


za de los laicos 
a e n considerados perfectos por el 


hombres 
B man cualquier Se PAN 1008 para, de 
a iglesia catáli ° | i í 

universal con iaa A 
JOS asuntos están en manos de div, e SE a 
A ain mano 1Versos órganos 

-«cPartamentos burocráticos: y como en cual- 
quier otra burocracia, casi todos los cargos se 
cubren por nombramiento y el individuo puede 
hacer carrera dentro de la jerarquía. 

Los historiadores han realizado la observa- 
cion sociológica de que la organización buro- 
cratica de la iglesia católica romana fue muy 
estimulada por la regla de celibato 


| del clero. 
Esta norma hizo posible que la iglesia partici- 





de signos al que prestó pronta atención” (McCarthy, 
1956, pag. 30). Para la posición de la iglesia católica 
romana en lo tocante a la salvación, ver Kar] Adam, 
The Spirit of Catholicism, 1954, caps. 10 y 11. El Con- 
cilio de Florencia en 1439 declaró enfáticamente que 
no hay salvación fuera de la iglesia católica; sin em- 
bargo, para 1713 (Papa Clemente XI), la estricta in- 
terpretación de este dogma se había suavizado consi- 


derablemente. La validez objetiva de lọs sacramentos, 
por supuesto, se mantiene, 
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para como una unidad en el sistema feudal; los 
puestos influyentes en la jerarquia no podían 
ser hereditarios y consiguientemente el ponti- 
fice romano y su equipo administrativo mante- 
nían el poder de designación. El principal cargo 
puramente religioso (por oposición al cargo 
ejecutivo o administrativo) es el de sacerdote. 
La doctrina está bastante rigurosamente de- 
finida y la herejía bastante rigurosamente 
controlada. El sacerdote tiene poderes sobrenatu- 
rales por virtud de la ordenación (el sacramen- 
to de orden sacerdotal) y estos poderes son 
esenciales al logro de la salvación por parte de 
los fieles laicos. Sociológicamente hablando, el 
poder del sacerdote, que no reside en su carác- 
ter personal sino en su cargo, es de la mayor 
importancia. Ha ayudado a la expansión de la 
iglesia, pues el laico puede asegurarse la ob- 
tención de la ayuda sobrenatural sin tener que 
preocuparse del valor personal del sacerdote a 
los ojos de Dios. 

La iglesia católica romana es, por supuesto, 
internacional, pero hay también iglesias nacio- 
nales. Por ejemplo, la comunión episcopal pro- 
testante como tal es parte de una iglesia (teó- 
ricamente) universal, pero actualmente está 
formada por catorce organizaciones nacionales 
autónomas. De manera similar, las trece o más 
iglesias nacionales en el seno de la iglesia or- 
todoxa oriental tienen considerable autonomía 
administrativa. Las varias iglesias luteranas 
(de Alemania, Dinamarca, Suecia y Noruega) 
no están tan estrechamente organizadas como la 
iglesia católica romana, ni la posición del cle- 
ro es tan poderosa en relación con los laicos; pe- 
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ro el clero administra los sacramentos para la 
salvación eterna de los fieles, a despecho de la 
doctrina luterana de la salvación por la fe. Las 
iglesias nacionales dentro de cada una de estas 
comuniones internacionales cooperan entre si 
por diversos medios (p. ej, conferencias, pro- 
yectos conjuntos). 

Necesariamente, una iglesia se adapta a la 
vida secular, ya que idealmente incluye dentro 
de sí a todos los miembros de una sociedad. 
Provee esencialmente dos formas de vida, una 
para el clero y otra para los laicos. Se espera 
que los sacerdotes se consagren a su propio bie- 
nestar espiritual y al de los demás; los laicos, 
aunque naturalmente se los estimula a dar un 
buen ejemplo espiritual, son principalmente 
receptores de la gracia controlada por el clero, 
Sin embargo, los intereses de una iglesia —su 
poder, privilegios y posesiones, apoyados y legi- 
timados por el sistema social establecido— en- 
vuelven inevitablemente al clero, y especial- 
mente a los funcionarios superiores, en la vida 
secular de la sociedad. Además, estos intereses 
tienden a hacer que el clero sea conservador en 
lo político y económico. La iglesia sólo combate 
activamente a la autoridad politica cuando el 
gobierno secular amenaza reducir los poderes 
que la iglesia ya posee 0 rivalizar con ellos, O 
cuando el gobierno amenaza realmente la exis- 
tencia misma de la iglesia. Si el compromiso se 
torna imposible, la iglesia puede convertirse en 
el principal opositor del gobierno. Por supuesto 
que en ocasiones virtualmente sucumbe, tal co- 
mo sucede hoy en Hungría. Los intereses de una 
iglesia, al menos en principio, son primaria. 


I aE 


peor” = 
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mente espirituales, pero la historia muestra 
que, cualquiera sea la motivación —y como los 
funcionarios eclesiásticos son humanos, sus mo- 
tivos naturalmente varían mucho— la persecu- 
ción de estos intereses espirituales conduce casi 
inevitablemente a la riqueza y al poder tempo- 
rales. En este sentido, la iglesia como institu- 
ción es relativamente “mundana”. 

Desde un punto de vista sociológico, uno de 
los hechos básicos relativos a todos los grupos 
religiosos, de cualquier tipo que sean, es la ten- 
dencia a que el éxito en la satisfacción de las 
necesidades espirituales conduzca al poder tem- 
poral, otorgado libremente por los agradecidos 
laicos, y la tendencia correspondiente a que la 
espiritualidad del clero se transforme en mun- 
danidad y codicia. Este “dilema de la iglesia” 
ha sido por cierto ampliamente señalado, no so- 
lamente por sus tenaces opositores sino por los 
reformadores que, dentro del clero mismo, más 
simpatizaban con la iglesia y estaban ansiosos 
por que la organización religiosa volviera a su 
misión originaria. El dilema conduce en parte 
a oscilaciones cíclicas del celo religioso contra la 
“apostasia” y otra vez a un renovado celo; en 
parte a un compromiso siempre presente, espe- 
cialmente en los grupos religiosos establecidos 
del tipo iglesia; y en parte, como veremos, al 
cisma. Si este dilema es especialmente agudo 
para la iglesia, la razón es que la iglesia, si ha 
de cumplir su misión, debe comprometerse pro- 
fundamente en los asuntos de la sociedad secu- 
lar; una organización religiosa de tipo tal que 
se aparte de lo social está, evidentemente, has- 
ta cierto punto, protegida de las tentaciones 
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mundanas. Pero, como veremos, ningún tipo de 
organización religiosa puede escapar a este “di- 
lema de la iglesia”. 

En el “tipo ideal” de iglesia —el concepto al 
cual se adecuan más o menos estrictamente las 
diferentes organizaciones religiosas— la iglesia 
controla al Estado y a la totalidad de la vida se- 
cular. En la iglesia católica romana de la Edad 
Media, modelo de este concepto, el ideal de la 
supremacía eclesiástica estuvo próximo a reali- 
zarse. Desde entonces, ha debido modificarse 
frente al cisma y la oposición secular. Si es ver- 
dad que realmente ha sido abandonado como 
ideal, es otra cosa. La doctrina de que el empe- 
rador (el Estado) debe subordinarse al Papa 
(la iglesia) no dejó de tener opositores incluso 
en el siglo XI; el erudito católico Etienne Gil- 
son (1948) ha demostrado que la idea de la 
mutua independencia de iglesia y Estado, cada 
uno de ellos supremo ante Dios en su propia 
esfera, era uno de los temas básicos y de las 
convicciones más arraigadas de Dante, expresa- 
do en la Divina Comedia misma. Por otra parte, 
hay declaraciones oficialmente aceptadas que 
ponen en claro que incluso hay la iglesia cató- 
lica romana no considera como ideal la separa- 
ción de la iglesia y del Estado, y la tolerancia 
del cisma y la herejía por parte del Estado (véa- 
se The Course of Religious Instruction). 

Las iglesias luteranas tienden mucho más a 
considerar al Estado como una institución se- 
parada y no sujeta a la autoridad y ni siquiera 
a la moralidad de la iglesia. El confucianismo en 
China, el hinduismo en la India, el judaísmo en 


los antiguos reinos de Israel y Juda, y el Islam 


r°? 
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bajo el califato tenían algunos de los Sr po 
la iglesia, Pero todos se apartaban - Pm Air 
ella en diversos aspectos. El emperador «e yn 
na no solamente era un gobernante tempora 

sino que tenía al mismo tiempo un carácter 
mágico-religioso. Una vez por ano, en primave- 
ra, hacia ofrendas en el altar, orando por el 
grano, y al amanecer del solsticio de inviernc 

en el gran altar del cielo (T'ien T'an), el lugal 
más sagrado de China. Escribe un observador: 
“El emperador, postrado frente al altar del cie- 
lo..., parece estar en el centro del universo, al 
reconocer que es inferior al cielo, y solamente 
al cielo.” El emperador comentaba también los 
clásicos confucianos en la Cámara de los Cla- 
sicos (Pi Yung Kung), donde se encuentra ins- 
cripto sobre lajas de piedra el texto completo de 
los nueve clásicos”. Todos los chinos “nacen” 


confucianos, aunque pueden también ser O He- 


gar a ser budistas o taoístas, o ambas cosas. No 
se hizo intento a 


lguno de ganar el mundo para 
Confucio, pero dentro de la misma China el “Es. 
tado-iglesia” estaba protegido contra cualquier 
rival que hubiera podido desafiar el orden poli- 
tico-religioso. Sobre todo fueron proscriptas las 
asociaciones religiosas secretas, y los monjes 
budistas y taoístas debían estar inscriptos Taois- 
mo y budismo eran tolerados como cultos po- 
apor, F incluso considerados como deseables 
E e = falta de preocupación por asuntos 

res. El carácter eclesiástico del confucia- 


3 Ver imi Me 
imagenes de edificios sagrados y descripción 


de rituales en Bush 
pel religioso del e ner Bei ha 1, cap. 3. Sobre el pa- 


neral, ver Weber, 1951, A ER 
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nismo se pone sin embargo de manifiesto en la. 
siguiente cita: 


Los edictos imperiales sobre religión, e incluso un 
autor como Mencio, hacían un deber de la persecu- 
ción de la herejia. Los medios y la intensidad va- 
riaban, tal como variaba la definicion y alcance de 
“lo herético”. Así como la iglesia católica luchó 
contra la negación de la gracia sacramental obje- 
tiva, y el imperio romano contra el rechazo del 
culto de los emperadores, por los mismos medios 
luchó el gobierno chino contra las herejías que en 
su opinión eran hostiles al Estado: a veces por me- 
dio del precepto (todavía en el siglo XIX, por medio 
de un poema edificante, obra del monarca y ofi- 
cialmente distribuido), pero a veces por medio de 
la persecución a sangre y fuego (Weber, 1922, vol. 
1, págs. 499-500). 


Los sacrificios imperiales a los dioses se reali- 
zaban para mantener el orden de la naturaleza 
y la estabilidad del imperio. De manera dife- 
rente y más directa, el “Estado-iglesia de Chi- 
na era por consiguiente casi tan mundano como 
la iglesia católica romana del medievo. El con- 
fucianismo tenía tambien una jerarquia, pero 
su jerarquía era la burocracia del Estado, y sus 
funcionarios no eran sacerdotes sino eruditos 
avezados en los clásicos confucianos. Los fun- 
cionarios no pretendían controlar sacramentos 
que dieran gracia al individuo, y su superiori- 
dad sobre los hombres comunes no se debía a 
la ordenación, sino al haber dominado los clá- 
sicos lo bastante bien como para pasar los difi- 
ciles exámenes de competencia. | 

El hinduismo ortodoxo (brahmanismo) tiene 
también algunas de las caracteristicas de la igle- 
sia, aunque también se aparte de ella de a 
más sorprendente, Teóricamente, se nace hindu, 


. 
e 
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y no se puede llegar a serlo de ninguna otra ma. 
nera; pero de hecho el sistema de castas, con el 
hinduismo como base ideológico-religiosa, ha 
asimilado gradualmente a la mayor parte de los 
pueblos no hindúes y se ha extendido por toda 
la India. Los “herejes” no son perseguidos como 
tales, dado que hay la mayor tolerancia posible 
para las doctrinas religiosas; pero desdichado 
del no hindú que injustificablemente maltrate a 
una vaca: despertará tremenda cólera. 

Cuando los brahmanes desarrollaron plena- 
mente su teología del karma y la reencarnación, 
la difusión del hinduismo prosiguió fundamen- 
talmente de estas tres maneras: 

1. A causa de su impureza ritual desde el 
punto de vista de un hindú, y especialmente de 
un brahmán, las tribus no hindúes que entra- 
ban en contacto con los hindúes recibieron en 
un primer momento un rango social bajo. Como 
medio de adaptarse al sistema y ocupar un lu- 
gar mejor, estas tribus adoptaron gradualmente 
algunas de las prácticas sociales y tabúes de los 
hindúes, y finalmente recurrieron a los brah- 
manes para sus servicios rituales. De esta ma- 
nera se convirtieron esencialmente en castas 
hindúes. 


2. Los sacerdotes de las tribus estudiaron la 
ciencia de los brahmanes, comenzaron a practi- 
car como brahmanes y finalmente construyeron 
arboles genealógicos de brahmenes. Lo hicieron 
a veces con la ayuda o connivencia de antiguos 
brahmanes demasiado sensibles a la tentación 
del dinero. De la misma manera los príncipes 
territoriales no hindúes se establecieron como 
chatrias (miembros de la casta gobernante y gue- 
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inmediatamente inferior a los brahma- 

SÓ itimaron su posición con ayuda de los 
pu rd pa brahmanes, a quienes recompensaron 
de - posiciones tales como Chambelán 
Aat m A el tiempo, estudiados matrimo- 
panceg mniembros de la casta a que aspiraban 
P T que los advenedizos se aseguraran 
a reconocimiento como magro o 

3 El sistema de castas incluia consi erable 
especialización ocupacional por co Ciertas 
ocupaciones eran monopolios de la casta. Por 
consiguiente, el miembro de un grupo no hindú 
que deseara hacerse lugar en una comunidad 
hindú, o bien tenia que realizar tareas que nin- 
guna casta hindú realizara, O bien competir con 
los hindúes. Si competlan, debían adoptar las 
prescripciones y proscripciones rituales de la 
casta a la cual querian entrar. Sólo de esta ma- 
nera podían esperar la aceptacion de las castas 
ortodoxas, pues no solamente debian encontrar 
mercado para sus productos O Servicios, sino 
que, al especializarse, tenían que depender de las 
castas ortodoxas en lo tocante a los materiales 
y servicios que no producian por si mismos. 
Esta era otra razón para adaptarse a las cos- 
tumbres hindúes. Al estar cada vez mas impli- 
cados en el sistema de interdependencia, adqui- 
rían inevitablemente una cierta posición en el 
orden jerárquico de las castas, cada vez pensa- 
ban y actuaban mas como hindúes y recurrian 
crecientemente a los brahmanes para los servi- 
cios religiosos. 

Todos estos procesos se desarrollaron conjun- 
tamente. o 

La situación de los brahmanes en la cúspide 
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del sistema de castas estaba, seguramente, lọ 
bastante consolidada —y lo suficientemente re- 
conocida— como para obligar incluso a las pocas 
castas antibrahmánicas a mantenerse en linea si 
no querían ser desplazadas en la jerarquía. Has- 
ta los grupos parcialmente no hindúes, por ejem- 
plo sijs y jainas, tuvieron por consiguiente que 
someterse al mandato de los brahmanes. Hasta 
los musulmanes fueron afectados religiosamen- 
te por el budismo (Weber, 1950a, pags. 35-43). 
De esta manera, sin prédicas ni compulsiones 
directas, y a despecho de la gran libertad de ela- 
boración de las diversas creencias religiosas, el 
hinduismo se extendió como una iglesia. No ha- 
bia una jerarquía de funcionarios-sacerdotes, 
sino solamente una jerarquía de castas y cuasi 
castas, lo que es muy diferente. Aunque se hizo 
posible gracias a varias condiciones favorables, 
el sistema puede ser considerado como un logro 
de los brahmanes. Al legitimar como chatrias a 
los rajáes no hindúes, ellos mismos se tornaban 
valiosos, si no indispensables, para los gober- 
nantes. Sus ingresos, procedentes de rentas y 
honorarios los capacitaban para preservar su 
forma de vida distintivamente religiosa. A dife- 
rencia de la iglesia católica romana del medie- 
vo, no reclamaban autoridad política directa; 
pero por la misma razón podían mantener in- 
tacto su prestigio religioso y ejercer un poder 
politico indirecto. Su logro era tanto más nota- 
ble cuanto que establecieron una ortodoxia de 
tipo eclesiástico sin una organización eclesiás- 
tica. Aparte, aunque sus poderes rituales eran 
útiles para la salvación”, los tales poderes eran 
mucho menos importantes para los laicos hin- 
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sc far lo que es la administración de los są- 

ET. E por parte del clero católico para los 
OS laicos, El poder de los brahmanes se 


debía a RE 
su exito en la definició 
nición 
de pureza ritual de las normas 


l Y y al hecho de isf 
del prestigio de ve E que disfrutaban 
tal : premos de acuerdo con 

es normas, prestigio Í 
daron” de sus ant Lee lr 

epasados. (En término j 

| . s reli- 
aN el haber nacido como brahmanes demos- 
re que habían adquirido mérito religioso en 
> carnaciones anteriores.) En la iglesia cató. 
ica romana, por supuesto, el do teológ; 
E eat , € gma teológico, 
| celibato del clero y el principio de designa- 
ción burocrática evitaban que el nacimiento 
tuviera ninguna significación religiosa estricta: 
todas las almas son iguales al nacer. 

El hinduismo es similar a una iglesia también 
en otro aspecto, a saber, en su aceptación del 
“mundo”. En este aspecto va más allá que el 
catolicismo, como se ve claramente en el dhar- 
ma de la casta de los guerreros: 


La guerra es el dharma de los chatrias en los orí- 
genes clásicos y las épocas medievales, Salvo por 
las treguas producidas por las monarquías univer- 
sales, la guerra estaba en la India tan continua- 
mente presente como entre las antiguas ciudades- 
Estados (de Grecia). Solamente cuando un rey 
había conquistado atodos los demás tenía derecho al 
gran sacrificio del caballo... Que un rey dejara de 
preocuparse de cómo someter a sus Vecinos por me- 
dio de la fuerza o el fraude era cosa inconcebible 
para la literatura secular y religiosa de los hindúes 
(Weber, 1950a, pág. 78) 4. 


4 Para una descripción del “gran sacrificio del ca- 


ballo”, ver Konow y Tuxen, 1949, págs. 71-73 (por 
Tuxen). 
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i i a espe- 
Para el hindú medio, seguir a pR aA 
cja] de su casta era suficiente. Far ae 
ue queria destacarse en lo ro pa E rg” 
reparar el camino para la pérdi a P «Podo- 
identidad persone, Y P nte. “extramunda- 
Í ota 
Uno”, habia sendas OS oe 
scetismo y Mış 
nas”, tales como el a rn al “Esta- 
ag sendas perturpapan a 
do probo yy o a cl ep menos aun de lo 
que las órdenes monásticas pi E po 
dinaria de la iglesia católica o el orden 15 
cional de la sociedad secular. 


SECTA 


En muchos aspectos, la forma pura O típica de 
la secta se distingue netamente de la forma t1- 
pica de la iglesia. En tanto que la pertenencia a 
la iglesia es compulsiva, la pertenencia a la sec- 
ta es voluntaria. La iglesia es generosa en su 
apreciación de cuándo los posibles miembros 
pueden ser admitidos; la secta es relativamente 
exclusiva. Así, algunas sectas cristianas (por 
ejemplo, los mennonitas, los “testigos de Je- 
hová”), rechazan la práctica del bautismo en la 
infancia, en parte porque rechazan el dogma 
católico de que los sacramentos confieren gra- 
cia de manera objetiva, y en parte porque el 
aspirante a miembro debe demostrar primero 
que es digno de serlo. Una característica funda- 
mental es la exclusividad de la secta. Sus miem- 
bros aceptan a los auténticos conversos, pero no 
creen que sea posible convertir a cualquiera. 
Además, el que no es honesto en su fe y no de- 
sea destacarse en lo religioso, es desde el punto 
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de vista de la secta, 
¿cs los miembros ya devotos. P 
er esta actitud lr 
s que podria i 

ruente con a Cer na 
a deben E de desinterés de la Pe 

as implicaci le 
de la gracia par y -. ones del rechazo 
ciones, las sectas a Algunas excep- 


eE , 
por la fe persona] de que la gracia se gana 
«4 y la rectitud ética del indivi- 


duo; 
; aquellas sectas que creen que la graci 
Ñ 10 puede ser mereci 
creen que al me e erecida 
al menos se manif 
isib] a  —Manltiesta en una vid 
visiblemente “buena”*. Por PR 
sect À a `. ror consiguiente, la 
a no tiene gracia para conceder automáti 
camente y si recibiera en su seno a todos Pegao 
D] 5 y € Si 
a pro el grupo así adulterado no sería capaz 
y s 0 . > 
e ayudar a sus miembros a vivir en la purez 
de la vida cristi i 
a vida cristiana. 
Ñ Para la secta, el concepto de confraternidad 
s exigente. Es un ideal de amor fraternal y a 
la de comunismo o cuasicomunismo en los 
T ole ejemplo, la fraternidad de los molo- 
sanies, secta que se separo de la iglesia ortodo- 
xa rusa, se hace cargo de sus miembros nece- 
sitados como cosa absolutamente natural, y los 
ancianos que administran para este fin los fon- 
dos de la comunidad lo hacen sin dar a conocer 
los nombres de quienes reciben la caridad. Los 
miembros simbolizan su vinculación recíproca 
comiendo en el mismo plato. Su más cara expe- 
riencia religiosa, “sentir el espíritu”, que con- 


potencialmente peligroso 


ara compren- 


5 “Nadie puede «abrirse paso» en el reino de Dios. 
Ningún grado de obediencia, ningún acto de peniten- 
cia, ninguna suma de dinero son titulos para el favor 
divino. No obstante, «la fe sin las obras está muerta»” 
(A. S. Maxwell, What is a Seventh-Day Adventist?, 


1955, pág. 136). 
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duce a estados de éxtasis, C5 inducida ey 
sus reuniones en el sitio destinado a ta # de 4 
la experiencia mística se asocia con pal. e 
como tal en sus oaet A € 

'ecipr . V. Young, 2) *. o 

as 16 ho toca al ideal del Sci zi 
los bienes, la secta puede no seguirlo ra pr 
mente, pero suele darse con frecuencia, Co . 
en muchos monasterios. En todo caso, la secta 
ensalza de modo característico la pobreza, 0 al 
menos la frugalidad en lo tocante a los bienes 
mundanos. Los cuáqueros, pol ejemplo, a des- 
pecho de su riqueza, practican todavia la sim- 
plicidad en el vestido, las diversiones y costum- 
bres. Otra secta bien conocida actualmente en 
los Estados Unidos es la de los amish de Pen- 
silvania, rama de los mennonitas. Los amish 
prohíben el uso de camareros, automóviles, te- 
léfonos y cámaras fotográficas; la portación de 
armas; los juramentos y la participación en li- 
tigios ante los tribunales. Como en todas estas 
sectas cristianas, la Biblia es la principal fuente 
de valores y los ancianos la conocen en detalle 
(ver Gillin, 1948, págs. 209-20; y Lundberg y 
otros, 1954, págs. 170-83). 

Como es dable esperar, la secta es intolerante 
para con otros grupos religiosos. La iglesia de la 
cual los miembros pueden haberse separado es 
a sus ojos una perversión de la verdad, una bur- 
la secularizada, un mal mundano. Algunas sec- 
tas, como los molokanes y los amish, no buscan 


6€ Muchos de los molokanes emigraron a los Estados 
Unidos. Para otra secta que enfatiza la experiencia 
mística, ver Boisen, Religion and Hard Times: A Stu- 
dy of the Holy Rollers (1939). 
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prosélitos; se preocupan principalmente de & 
tablecer vallas contra el mundo exterior. Lo 
nuevos miembros son sus propios hijos, T 
shakers, que prohibían el matrimonio y las ds 
laciones sexuales, terminaron por extinguirs, 
porque muy pocos extraños aspiraban a incor 
porarse a ellos, Otras sectas proselitizan eng. 
gicamente; el mejor ejemplo en la actualidad 
probablemente sean los testigos de Jehová 
Todo “testigo” que no se halle obligado Bi 
otras graves responsabilidades o por debilidaq 
física deberá ser misionero, venderá panfletos 
libros e intentara por todo medio ganar nuevos 
miembros. Su misión es preparar a tanta gente 
como sea posible para el próximo advenimien. 
to de Jehová, quien, según sus creencias, se sen. 
tará para el juicio despues de una gran batalla 
en la cual derrotará a Satán (Stroup, 1945: H 
Barber, 1947; y Knorr, 1948) 7. Los adventistas 
del séptimo dia profesan una creencia un tanto 
similar. 

Una de las caracteristicas principales de la 
secta es la no distinción entre clérigos y laicos, 
En la Segunda Guerra Mundial, todos los tes- 
tigos de Jehová consiguieron la exención del ser. 
vicio militar sobre la base de que todos eran 
ministros. Entre los molokanes, cualquier an- 
ciano respetado puede ser elegido líder religio- 
so; y entre los amish el liderazgo se decide 
echándolo a la suerte, y todas las casas se cons- 
truyen con tabiques plegables de modo que se 


: f nS LEA, PS A | 
las pueda convertir rápidamente en “iglesias”. 


T Los testigos de Jehová no son quizás una secta 
típica, No enfatizan tanto la “experiencia religiosa 
sino puntos doctrinarios, A menudo sin importancia, 
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Los cuáqueros no tienen ministro, o más bien, 
todo cuáquero, hombre o mujer, es un *“minis- 
tro laico” (ver R. P. Miller, 1955). La secta 
tiende a creer que la Biblia puede ser bastante 
bien leída y comprendida por cualquiera que se 
tome la molestia de hacerlo. Si la secta acentúa 
el misticismo, especialmente del tipo no con- 
templativo, puede tener una tendencia al anti- 
intelectualismo, lo que en la esfera religiosa 
significa impaciencia o aun desprecio ante los 
sutiles circunloquios de los teólogos eclesiásti- 
cos. Es más probable que aparezca esta tenden- 
cia cuando se trata de una secta que reacciona 
contra una determinada iglesia ya constituida. 

Por lo tanto, generalmente la secta es “demo- 
crática” en su organización. Aunque hay algu- 
nas excepciones. Los testigos de Jehová, por 
ejemplo, rivalizan entre sí en cuanto a su capa- 
cidad de citar las Escrituras, y tratan de man- 
tenerse al día con las últimas publicaciones de 
los líderes, pero en el nivel local aceptan, sin 
cuestionarlas, las respuestas que vienen de la 
superioridad. “Cuando se transmite la informa- 
ción de herejía a la organización central, el he- 
rético es conducido ante un consejo y lo habi- 
tual es que se lo aísle inmediatamente de los 
demás testigos. 

En el caso de Salter (un funcionario supe- 
rior), la organización dio orden por carta y más 
tarde por medio de las revistas oficiales, de 
que Salter fuera separado y de que todos los 
verdaderos creyentes que quisieran seguir vincu- 
lados a la organización no deberían tener nada 
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que ver con él” (Stroup, 1945, págs. 125-26) 3 
Así como la secta rechaza a la iglesia, tiende 
también a rechazar algunos aspectos de la socia. 
dad con la cual la iglesia esta tan profundamen. 
te consustanciada. Las sectas cristianas, por 
ejemplo, son con, frecuencia pacifistas. Además, 
dado que Sus miembros provienen en su gran 
mayoría de estratos socialmente subordinados 
(ver E. T. Clark, 1949, y Niebuhr, 1929, caps, 2 
y 3), desconfían de la riqueza, como ya obser- 
vamos; Por consiguiente, ng reconocen la supe- 
rioridad de las clases altas `. De hecho, para el 
sectario la principal razon de estima es la per- 
tenencia en buena ley a la secta misma. A veces, 
como en el eristianismo primitivo, hasta los la- 
zos familiares Son secundarios cuando se trata 
de trabajar por la secta. o 

r] rechazo del orden social no significa sin 
embargo lo mismo que la extramundanidad”. 
Muchas sectas son ascéticamente intramunda- 
nas. Esto surge de su rechazo de lo que conside. 
ran ritual yacío. Las sectas más misticas son por 
definición un tanto extramundanas, pero los 
cuáqueros eran y Son a la vez místicos y asce- 
tas intramundanos. El rechazo activo o pasivo 


$ Los testigos de Jehová muestran claramente que 
los conceptos de iglesia, secta y “denominación” son 
tivos ideales: muchos grupos tienen rasgos mixtos. 

9 “Ingenuidad intelectual y necesidad práctica se 
combinan para crear una notable propensión al mile- 
narismo, con su promesa de bienes tangibles y la in- 
versión de todos los sistemas actuales de rango (Nieh- 
bur, 1929, págs. 30-31). El tipo iglesia no carece en 
sí de atractivo para las clases bajas; por el aa 
sus espléndidos rituales y promesas de bendición han 
tonido siempre amplia repercusión. 
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de algunos aspectos del orden social predomi- 
nante se hará más comprensible si tenemos en 
cuenta algunas de las causas del sectarismo. 


Causas del sectarismo 


Aunque no conocemos las causas del sectaris- 
mo lo bastante bien como para poder predecir 
de antemano el surgimiento de una nueva secta, 
sabemos, empero, algo de los factores que la 
favorecen. 

En el cristianismo, una de las “causas” bási- 
cas del sectarismo es la propia tradición cristia- 
na? Los primeros cristianos eran una secta, 
ya sea que se considere que el cristianismo fue 
establecido por Jesús, cuyos seguidores inme- 
diatos fueron los judíos, o por San Pablo, quien 
comenzó en un principio por hacer prosélitos 
entre los judíos, y a quien casi le costó la vida 
el predicar entre los judios de Antioquía que 
para los cristianos no era necesaria la obser- 
vancia de la ley ritual. Induciría a error la afir- 
mación de que la secta cristiana representa un 


10 Aunque de la mayoría de las religiones han de- 
rivado sectas, limitaremos aquí nuestro enfoque a las 
sectas cristianas, pues de oiro modo nos perderiamos 
en confusas cuestiones teológicas. Debemos tener en 
cuenta, no obstante, que el hinduismo, budismo, con- 
fucianismo, judaísmo y el islamismo, por nombrar 
sólo algunas de las religiones más importantes desde 
un punto de vista numérico, han producido sectas con 
características formales similares a las de las sectas 
cristianas; p. ej., exclusividad, énfasis sobre la fideli- 
dad a la doctrina “originaria” y sobre la experiencia 
religiosa personal por oposición a la mediación de los 
sacerdotes. 
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cristianismo más auténtico que la igle 
«ia. El cristianismo primitivo era complejo: de 
hecho, los primeros cristianos eran extramun. 
danos, como no lo son otras sectas, pues creían 
que Cristo volvería otra vez en su propia fencra 
ción. De tal modo las sectas cristianas intramu - 
danas, en tanto que indudablemente mantienen, 
vivos algunos de los clementos del cristianisme 
primitivo más tenazmente que las iglesias, e 
apartan en otros aspectos del cristianismo pri- 
mitivo. Con palabras de Troeltsch: i 


En realidad, la iglesia no significa sólo un mor 
enoscabo del Evangelio... Pues dondequiera ie 
| Evangelio como un libre don, como 5 $ 
gracia, y dondequiera nos sea ofrecido como insti. 
tución divina en el cuadro que la fe nos pinta le 
Cristo... allí la institución de la iglesia puedo de 
considerada como una natural continuación y Ps 
formación del Evangelio... Por otra parte. la co 
cia de la secta no consiste simplemente en un én. 
fasis unilateral sobre ciertos elementos vitalos de 
tino eclesiástico, sino que Cs en sí misma una con- 
tinuación directa de la idea del Evangelio, Sol i 
mente dentro de ella hay pleno reconocimiento del 
valor del individualismo radical y de la idea de 
amor; sólo la secta construye instintivamente su 
ideal de confraternidad a partir de este punto e 
vista, y esta es la razón misma por la cual alcanza 
tan fuerte unidad subjetiva e interna, en vez de la 
simple pertenencia externa a una institución (1931 
como se cita en Merton y otros, eds., 1952, plus 


84-85). 

Aunque es erróneo considerar la secta como 
un mero apartamiento del tipo de la iglesia 
(dado que de distintas maneras ambos son “au- 
ténticos”), es verdad que muchas sectas cristia- 
nas se han separado de la iglesia católica roma- 
na, ortodoxa oriental, luterana 0 anglicana. 
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Todas estas iplesias, como hemos visto, implican 
un compromiso entre la extramundanidad y 
ol radical idealismo del cristianismo primi- 
tivo, Un segundo factor en la aparición de 
: tí OTE i 

sectas ha sido, pues, a no dudarlo, cl “excezo de 
mundanidad de las iglesias en ciertas épocas; 
“mundanidad” no en el sentido de ascetismo M- 
tramundano (consagrado a Dios y la salvación), 
sino en el sentido de excesiva preocupación por 
el mundo secular, Aunque unas pocas sectas, 
como log mormones pretenden tener una nueva 
revelación, es más común que la secta sostenga 
estar simplemente purificando al cristianismo 
de oropeles y devolviéndole su significado pri- 
mitivo. Como ya dijimos, el mismo éxito de la 
primitiva iglesia católica implicaba una cre- 
ciente acumulación de riqueza y participación 
en los asuntos temporales, especialmente en la 
política. “Por medio de las donaciones recibidas 
a cambio de oraciones y misas por los difuntos, 


hacia 500 d.C. la iglesia era el mayor terrate- 

niente de Europa. En esa época se decía que la 

iglesia poseía un tercio de Francia y posesiones 

similares en otros países” (G. Berry, 1947, pág. 

83). La incongruencia entre el énfasis extra- 
mundano de la teología y la posición mundana 
de los grandes de la iglesia trajo, inevitable- 
mente, el alejamiento de algunos de sus miem- 
bros. A través de la Edad Media, mucho antes 
de la Reforma, las sectas heréticas tendían a 
acentuar la simple vida moral, en contraste con 
la cristiandad oficial. Monseñor Knox, escri- 
biendo con erudición y brillo sobre las tenden- 
cias hacia el “rigorismo” y el “fanatismo” en la 
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ían precedido pas Parada con las que le ha. 
ievales ~. parecia artificial; los heréticos me 

Por todas partes el argumento 
nox, 1950, págs. 104-05 


6, en su totalidad) 11 RE Ver cap. 
Ta e.r m i E 
rical: el p en aban con la mundanidad cle- 
el concepto de autoridad sacra t i 
cial desde un comienzo Aeh 
e u | no se vio libre de ata- 
ques, y sl bien llegó a predominar en la iglesia 
en forma subterránea sė mantuvo una idea muy 
iaa la que reaparece durante la Reforma. 
ira la idea de que la autoridad religiosa no es 
inherente a un cargo sino que reside en el alma 
individual, y depende de la profunda experien- 
cia intima del propio individuo y no de un acto 
ritual y externo de ordenación *. 
Además de las objeciones puramente religio- 
sas, puede haber insatisfacción con las institu- 
ciones sociales que la iglesia apoya. Es decir, 


11 También han existido. por cierto, movimientos 
reformistas dentro de la Iglesia. | 

12 Para un ataque característico a la Iglesia lute- 
rana danesa, por su supuesta mundanidad, ver Kier- 
kegaard, 1946, p. ej., What Christ's Judgement iS 
About Official Christianity, pags. 117-24. 
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< asta cierto 
ue el sectarismo puede expresar, cial. aia 
f to UN sentimiento de inju a a 
Pile a Edad Media aparecion e A Dan- 
pr entre los tejedores rm * soba A 
uedoc y de los Países Bajos. rm y 
M el siglo xVII, los ejércitos p% a a 
leses al mando de Cromwell esta 


i Juritanos. E i 
parte formados pòr} secta se limita a €X 


. la 
A veces, Sin embargo, nguna esperanza 


resar su descontento sın ER seee 
real de cambiar el orden social. Ip 
del siglo xvi fue un movimiento S i 


i nte 
mo tal abarcaba predominantemente a es 
de clase baja; pero sus líderes or Mee 
cultos de clase media y nO estaban E 
sionados por los males sociales que pa 4 

` rj a los cuales habian 

pobres, oy hm . V e ag 67) e NÓ 
sucumbido” iebuhr, 1929, pag 20 tonal y 
dismo recalcaba el buen caracter Pi nd 

ejaba la filantropia antes que a re 

sión. Más adelante, el Ejercito de REET y 
similar en estos aspectos (S. D. Clar Te : 
Los testigos de Jehovå y los adventistas de sep- 
timo día sienten que el creciente mal de la 
época es uno de los signos de que el fin del a 
do está próximo; no buscan cambiar el orden 
social sino que esperan la intervención divina. 
Naturalmente, es frecuente que el descontento 
con el orden social sea, más especificamente, 
descontento con el lugar que uno ocupa €n el: 
la secta al menos da a sus miembros la oportuni- 
dad de sentir más autoestima de la que le ofre- 
cen las iglesias ortodoxas. Es más probable que 
quienes son ricos en prestigio y bienes den im- 
portancia al mundo del aquí y ahora (lo que las 
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iglesias permiten de hecho, si no en teoría), en 

tanto que aquellos que son relativamente po- 

bres y no tienen especial prestigio en el mundo 
tal como está constituido, o bien deben hacer de 
la necesidad virtud y derivar su autoestima de 
su pobreza, o considerar algún status futuro 
como fuente de autoestima. Es frecuente que 
hagan ambas cosas. Mirando al futuro, pueden 
acentuar una reforma de la religión organizada 
o las recompensas que están seguros de merecer 
en la otra vida. En todo caso, tienen la concien- 
cia de pertenecer a la iglesia “real”, que no es 
la iglesia de la riqueza, el poder y la pompa 
sino la iglesia “invisible” de quienes verdade- 
ramente tienen la gracia. No hay que acentuar 
en exceso el carácter compensatorio de la secta. 
Los valores que la secta recalca tienen profun- 
das raíces en la tradición. Además, una vez que 
una secta se establece, forma la personalidad de 
sus miembros (es decir, su carácter no puede ser 
explicado enteramente sobre la base de los ras- 
gos de personalidad de quienes adhieren a ella). 
Los motivos de la adhesión son variables (ver 
Faris, 1937, págs. 45-60). 

Por razones obvias, a menudo las sectas más 
rebeldes son perseguidas. Los sentimientos revo- 
lucionarios de los sectarios están generalmente 
condenados al fracaso, como sucedió con los 


anabaptistas en el siglo XVI: 


Los campesinos de Alemania habían creído ho- 
nesta e ingenuamente que la apelación de Lutero 
al Nuevo Testamento no era solamente una ape- 
lación a la teología paulina, sino también a la ética 
del sermón de la Montaña. Muy pronto descu- 
brieron que el nuevo protestantismo... protesta- 
ba menos contra sus amos que contra los enemi- 


j cieran a sus amos en lo político y e 
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gos de sus amos... De Lutero aprendieron que 
no podian esperar la salvación del protestantismo 
con su dualidad de normas que ordenaba a los go- 
bernantes gobernar de acuerdo con... los precep- 
tos de recompensa y castigo del Antiguo Testa- 
mento, mientras exigía que los súbditos obede- 

conómico en un 


espíritu de cristiana y sacrificada mansedumbre 


(Niebuhr, 1929, pág. 35). 


Desde un punto de vista “realista”, los fines 
sociales de las sectas parecen con frecuencia in- 
genuos. Una secta parece dar sentido a la vida 
de los pobres e ignorantes que son sus miem- 
bros, pero al depositar su fe en un retorno a 
los primitivos principios cristianos, los miembros 
de las sectas subestiman a veces las fuerzas so- 
ciales existentes en contra de ellos. La persecu- 


ción consigue demostrar su error a muchos 


miembros, impulsa a otros a ocultarse o emigrar 
y hace mártires del resto. Parece que general- 
mente la persecución causa el retraimiento de 
la secta, que en algunos casos se convierte en 
sociedad secreta, pero esta forma de adaptación 
lleva en sí dificultades para su supervivencia 
(ver Hawthorn, 1956). 

Los miembros firmes, indudablemente, se re- 
fuerzan en su fe por los sacrificios que hacen 
por la secta. La antigua generación de moloka- 
nes en Los Ángeles mantenía vivas las historias 


de crueles sufrimientos a manos de la iglesia, el 


gobierno y el pueblo de Rusia bajo el zar. Hasta 


| cierto punto, la persecución da a una secta un 


fuerte sentimiento de unidad. Una razón de 
que la segunda generación de molokanes de Los 
Ángeles haya perdido la fe es que la gente de 
su medio no los perseguía, Se puede suponer 
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que ser objeto de persecuciones estimula el sen- 
timiento de autoestima e indignación entre los 
miembros de la secta, haciendo creer que la secta 
es importante para el despiadado mundo exte- 
rior. El “juez” Rutherford, líder de los testigos 
de Jehová, parece haber comprendido esto. 


Os de los tostigos aumentó sin duda con 
iversos ardides a los que se recurre durante 
las reuniones. Las cachiporras que habitualmente 
llevan Rutherford, sus asistentes y acompañantes, 
causan cierta tensión... Una vez que la conven- 
ción se realizó en Nueva Jersey, el escenario donde 
habló Rutherford estaba lleno de ametrallado- 
ras, supuestamente para protegerlo de algún ata- 
que de la jerarquía católica romana, En esta re- 
unión los testigos llegaron al frenesí... Varios 
testigos me dijeron que Rutherford habia puesto 
vigias en la terraza para informar si venían aero- 
planos... (Stroup, 1945, pág- 29.) 


Como hemos señalado, también en otras reli- 
giones, además del cristianismo, aparecen grupos 
sectarios, y por razones similares. El budismo, 
por ejemplo, fue en parte una protesta contra 
las pretensiones sociales y espirituales de los 
brahmanes en la India. Gautama rechazó la idea 
de que la posición en la casta tuviera relación 
alguna con el valor espiritual, y en la orden 
budista (sangha) eran bienvenidas personas de 
todas las castas. Otra característica sectaria del 
budismo era su rechazo de la preocupación por 
los asuntos mundanos. Esto era al menos una 
crítica implícita a los brahmanes. También apa- 


recieron sectas en el judaísmo y el Islam. 
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Tipos de sectas cristianas 

B. R. Wilson (1959) presenta un 
de las sectas cristianas que a pees 
sutil tiene la utilidad de reducir 

diversidad de sectas a cuatro tipos. pen 

El primero es el tipo conversionista, po 
tada por el Ejército de Salvación y “a5 se 

entecostales. Este tipo de secta tiende a ser 
fundamentalista *, pero da mucho mas > 
a la experiencia religiosa emocional que a la 
elaboración doctrinaria. En este aspecto se dife- 
rencia de los otros tres tipos. | 

El segundo tipo es la secta adventista, repre- 
sentada por los testigos de Jehová y los crista- 
delfos. Los primitivos cristianos creian que 
Cristo no tardaría en volver después de la cru- 
cifixión para dar fin al mundo tal como era 
conocido. Esta doctrina, llamada escatologica, era 
uno de los principales factores subyacentes en la 
extramundanidad del cristianismo primitivo: sl 
el mundo habría de llegar pronto a su fin y los 
hombres serían finalmente juzgados, poco sen- 
tido tenía preocuparse mucho por los bienes y 
honras temporales. Al pasar el tiempo, la mayo- 
ría de los cristianos se adaptaron a la no reapa- 
rición de Cristo (al menos, en la forma espera- 
da) y, o bien dejaron que la doctrina caducara, O 
supusieron vagamente que Cristo reapareceria 
en algún momento futuro, presumiblemente re- 
moto. La principal característica de las sectas 
adventistas es su acentuación de la doctrina es- 


a clasificación 
r de ser poco 
gran numero 


_* Entre los protestantes, adhesión a la i ds 
ción literal de la Biblia. ['T.] i A AEF SR 
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catológica. En ciertos acontecimientos ' 
del presente ven signos del inminente 
mundo, signos profetizados en las Escri 
gunas sectas adventistas de corta vid 
lo bastante audaces como p 
mismo del fin del mundo. 

El tercer tipo de secta, la introversionista, está 
representada por los cuáqueros y la Sociedad de 
los Verdaderamente Inspirados (comunidad 
amana). Las sectas de este tipo tienden a ser 
misticas, pero a diferencia de las sectas con- 
versionistas no buscan estados de éxtasis emo- 
cional. Estas sectas se apartan en cierta medida 
del mundo, pero no para llevar una vida extra- 
mundana. Los cuáqueros, por ejemplo, son mís- 
ticos intramundanos, que no sólo permiten sino 
que alientan la “preocupación” (palabra favo- 
rita de los cuáqueros) por el mejoramiento de 
la sociedad humana de maneras concretas. Hay 
una acentuación de la doctrina bíblica, pero no 
de manera literal e inflexible. 

El cuarto tipo de secta de Wilson, el gnóstico, 
está representado por la Ciencia Cristiana, el 
Pensamiento Nuevo, y la Orden de la Cruz ”". 
Como los ejemplos lo indican, la principal ca- 
racterística de las sectas gnósticas es Su acen- 


'malog” 
fin de) 
turas. AL 
a han sida 
ara anunciar el día 


13 Algunos de estos grupos serían llamados lo 
tos” por otros autores, pero Wilson no ngon uso aon 
término “culto”. Lo mantendremos, sin em) ren En 
reconociendo que la línea entre ouia y ae 
siempre es fácil de tasas: 22 iniciado puede fener 
a lle amd l íntimo signifi- 

diar mucho para penetrar e l 
e la doctrina esotérica; y as pp cord ja 
tan fuertemente organizados, excepto e 
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tuación de los correctos puntos de vats le 
telectuales, algunos de los cuales peneraimetiia 


parecen bastante extraños al no iniciado. 


TANLA 2 


. 1 r > 
Tipos ideales de grupa religias0 
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Voluntaria Vorvurtaria 


A A 


Valuntaria 


1 Compulat- Compulsiva 
vidad de la 
pertenencia 


Helativamen-| Abierta 


Helativamen Exclusiva 
to abierta 


2 Exriusivi- 








dad de la te nbierta 
pertenencia 
3 Actitud Intolerante [|Intolerarnte ¡Tolerante Toleran e 
hacia otros 
grupos 
religiosos 
A veces exis-|A veces acti-¡A veres 
4. Proseli- Activo te, otras no (vo, otras no [existe 
tismo 
Generalmen- | Dernocrática.¡ Variable; eg 
5. Organiza- |Autocrática; |te democráti-in veces je-|comûn un 
ción interna [jerárquica CA; rara Vez ¡rárquica, pe- ¡líder 
autocrática; jro menos que 
poca jerar- (la iglesta 
quía 
Distinción Intermedio Distinción 
6. Posición La distinci..jentre clérigos: entre iglesialleve: clero 
del clero entre clérigos¡y laicos leve, y secta; cle-¡no siempre 
y laicos esia veces ro Inneceza- necesaria 
importante y¡inexistente jrio para la ¡para la sai- 
el clero nece- «salvación vación; va- 
7. Actitud rario para la riable 
hacía los salvación 
asuntos Intolerancia, | Adaptación, [Altamente 
seculares Adaptación, ¡indiferencia |reintivamen- variable 
salvo si la ¡o aparta- te "mun- 
iglesia es miento ante | dana” 
atacada los asuntos 


seculares 





* Estos “tipos ideales” son construcciones teóricas 


que no describen de manera acabada los grupos par- 
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DENOMINACIONES 


tos ] | 
Sugiere Max wepi esia 
Troeltsch, han si 


parte de ić 
nominación Š perra A 
dos para sli GB quiza fu | 
importance os BE 
¿Oltancia histórica que 
te en los dos tip 
MOS, Vision entre ig] 
o i es neta, como ta 
re secta y culto, En parte por ello. sar: 
pr relativamente breves en nuestro berni ea 
eo y cultos, La tabla 2 indica algu. 
que no se analizan en el texto. 

Una denominación es lo que resulta general- 
mente cuando una secta se torna “respetable” 
a los ojos de la clase media, y disminuye su rigor 
moral y fervor religioso. La mayoría de sus 
miembros se secularizan un tanto. Algunos, por 
cierto, toman su religión muy en serio, pero para 
muchos ir a la iglesia es solamente uno de los 
deberes que un miembro destacado de la comu- 
nidad, consciente de su dignidad y status, se 
impone a sí mismo e impone a su mujer e hijos, 
Pero la religión es ahora solamente uno de sus 
intereses, casi una de sus recreaciones; ya no lo 
liga a una fraternidad de amor y una vida de 
servicio religioso. Los clérigos son ministros y 


El secta, 
Ej OS des 
do Objeto de má 


tal como los 
arrolla Ernst 
S atención he 


“POS religiosos de 
no se 


esia y denominación 
MPoco lo es la exis. 





ticulares concretos. Esta tabla debe ser interpretada 
solamente con ayuda de] texto, 


Pa 


Ñ 
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adiestrados a veces tanto en psicolo- 
pero no se cree que tengan 
especiales poderes sobrenaturales. Las ae e 
iglesias presbiteriana, congregacionista, Meto- 


dista y unitaria, al igual que la mayoría de los 


grupos bautistas, son consideradas denomina- 


ciones. l 

Un estudio de los grupos religiosos de Gas- 
ton County, Carolina del Norte, muestra el pro- 
ceso típico por el cual de una secta surge una 
denominación. En esa comunidad rural, la ma- 
yoría de los miembros de las sectas son po- 
bres molineros. Cuando se inicia una congre- 
gación, a menudo con precaria base economica, 
exhibe las características típicas de una secta: 
entusiasmo religioso, participación espontanea, 
no diferenciación entre el ministro y el laico. 
Luego suceden dos cosas: 1) el éxito del grupo 
atrae a nuevos miembros, algunos de los cuales 
son más prósperos que los miembros primitivos; 
y 2) algunos de los antiguos miembros pros- 
peran. Estos cambios presionan en el sentido 
de aumentar el prestigio social de la congrega- 
ción en la comunidad. Los miembros más aco- 
modados se apoderan del control contribuyendo 
con dinero para una nueva iglesia o mejores 
ornamentos. El orden de adoración religiosa 
se regulariza y deja de ser espontáneo. Se re- 
lajan los estrictos requisitos religiosos y morales 
primitivamente exigidos para la admisión: todas 
las personas “respetables” son bienvenidas. Du- 
rante este proceso, muchos de los miembros ori- 
ginarios de la secta se apartan y forman una 
nueva secta o bien buscan un grupo más afín ya 


consejeros, 
gía como en teología, 
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existente. La secta se convirtió en denominación 
y la gente de clase alta y media que la con- 
trola presta más atención a la educación formal] 
de sus hijos, razón por la cual desean maestros 
pagos y con preparación formal en la escuela 
dominical, de la misma manera que quieren para 
sí mismos un ministro formalmente educado 
(Pope, 1942) 14. 

El mismo proceso se reveló en el estudio de 
una ciudad del valle de San Joaquín, California 
en 1944. Los labradores no calificados, que en 
su mayoría eran mejicanos y negros, pertenecían 
a la iglesia católica, y más a menudo, a sectas 
protestantes como los pentecostales o la iglesia 
de Dios. La iglesia nazarena ya casi no era 
una secta; en el curso de diez años había “pa- 
sado de reuniones en casas de familia... a un 
solar que, con la rectoría, está valuado en 20.000 
dólares”, y de los entusiastas predicadores cam- 
pesinos a un ministro “consagrado a la sana e 
inteligente presentación de la verdad del Evan- 
gelio”. Muchos de los labradores no calificados 
se habian apartado. El grupo pentecostal, que 
era el más sectario, se había escindido de la 
asamblea de Dios porque esta última tenía 
ahora “ministros de escuela y estudiantes uni- 
versitarios de cuello duro...” (Goldschmidt, 


1944) 15. 

14 Pope emplea el término “iglesia” donde nosotros 
diríamos “denominación”. Naturalmente, una secta 
puede convertirse en iglesia, como lo muestra la his- 
toria del cristianismo, pero la iglesia abarca todas las 
clases sociales, en tanto que la denominación tiende 


a abarcar la clase media y la alta. 
15 Las dos últimas citas provienen 


formulados por ministros. 


de enunciados 
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ag sectas, Wilson ( 1959) 5€- 
secta conversionista tiene 


En su estudio de ] 
nvertirse en denomina- 


ñala que el tipo de 


< + . , 4 > . ~ CO h 
más pl obabilidades de | o ón 
ción que los otros tipos, cuya mayor acentuaci 


de las doctrinas intelectuales, combinada en co 
chos casos con un control mas riguroso pror 

niente del centro de la organizacion, protege, 
a veces durante generaciones, su carácter prim)- 


“Panto la iglesia como cta deben enfrentar 
el “dilema de la iglesia”, pero no es tan grave 
como en la denominación. La secta, al menos 
mientras sigue siéndolo, resuelve el dilema no 
buscando apelar más que a unos pocos indivi- 
duos. La iglesia lo resuelve recalcando gu gracia 
sacramental objetiva y comprometiéndose con el 
mundo para salvarlo. Pero la denominacion, 0 
sus miembros, vive en el mundo cotidiano y 
tiene la conciencia subyacente de una secta. En 
el metodismo, por ejemplo, hay una tensión cons- 
tante entre quienes ingresan y quienes reniegan 
de la denominación. 

El dilema es agudo porque las denominaciones 
deben resolver la cuestión de dónde ubicarse 
respecto de problemas sociales específicos. La 
cuestión no es, por ejemplo, si está bien que un 
feligrés estafe a sus empleados en su negocio: 
es de presumir que ninguna iglesia, secta, deno- 
minación o culto se declarará en favor de la 
estafa. Pero supongamos que suceda que los 
obreros metalúrgicos trabajen doce horas dia- 
rias, siete días por semana, y supongamos que 
uno es ministro y que entre los pilares de su 
iglesia se cuenten los empleadores de estos me- 
talúrgicos. El deber del ministro es, ciertamente, 


la se 
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“descubrir d 

le , Aefender 
Piritual y ético de 1 
incluso de los metalí 


S en lo que toca 
informa Yinger 
q mientras el mo- 
Iglesias y denominaciones 
» POr Supuesto 
sonalmente con 


el peso de 1 igió 
nto a religión or- 
ganizada, si bien no se oponía a él, Estaba tá 


cita 
a td mo lado del capital y la parte patronal. 
S palabras, la religión organizada tend: 
els a a ciertos sectores poderosos del Pro 
a a Empero, cuando el movimiento 
A la demostrado ya que estaba “afir- 
mado como un legítimo poder organizado en 
nuestra sociedad, las iglesias y credos, de ma- 
nera un tanto cautelosa y ambigua, comenzaron 
a reconocerlo y apoyarlo. Las comisiones ecle- 
slasticas se pronunciaron en favor de leves re- 
formas, 

En general, los clérigos eran más avanzados 
que sus feligreses. Tomaron conciencia del cam- 
bio en la situación de poder antes que los laicos 
conservadores, y ayudaron a hacer que las re- 
formas fueran más rápida y ampliamente acep- 
tadas. Sería erróneo pensar que la religión 
organizada es uniformemente, ya una fuerza con- 
servadora reaccionaria o bien la vanguardia del 
cambio social. Es tarea de la política denomi- 
nacional ejercer presion inteligentemente en el 


16 Holt mismo, que es pastor, se enfrentó con una 
situación laboral semejante. 


al movimiento laboral (según 


1946, caps. 5 6 : 
vimiento te aan aE Ep 


D O o E e 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN Y LA MORAL 183 


sentido de traducir los valores religiosos a una 
verdadera práctica social. Dada la naturaleza 
del caso, esta presión ha de ser bastante caute- 
losa. Desde el punto de vista de los liberales 
acérrimos, puede parecer casi inexistente, pero 
a menudo parece extremista y peligrosa a los 
feligreses más conservadores. o 

Veamos aquí el “dilema de la iglesia desde el 
punto de vista del ministro de una denomina- 
ción. Si señala valientemente las implicaciones 
de la doctrina cristiana para las injusticias es- 
pecíficas del orden social, corre el riesgo de 
perder totalmente el poder de influir sobre los 
acontecimientos. Los clérigos extremistas pueden 
perder el púlpito; sus feligreses más conserva- 
dores o bien protestar contra ellos, o bien apar- 
tarse de la iglesia. Por otra parte, si los clérigos 
apartan los ojos de la “injusticia” social, o si Se 
resisten incluso a los intentos seculares de co- 
rregirla, están entonces renunciando a parte de 
su influencia religiosa; en efecto, permiten que 
solamente los intereses seculares determinen el 
curso de los acontecimientos, y su posición como 
“líderes” religiosos se torna un tanto hueca. (Al 
mismo tiempo, la iglesia en particular debe pre- 
ocuparse de no perder el respeto y el apoyo 
de las víctimas de la injusticia social, pues si 
las víctimas dejan de ir a la iglesia, ésta pierde 
su función religiosa de otorgar la gracia sacra- 
mental.) 


CULTO 


Tan heterogéneos son los grupos a los que lla- 
maremos “cultos” que este nombre parecería ser 
un comodín para todos los grupos religiosos que 
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cia Morisca de América Ls y plo de Cien- 


do. | : 
Pd ri p cas excepciones, debi 
O ad de la doctrina. Por ej 
e de Dios, que cree que Dios e ra i 
esus era negro, que los negr ro, que 
de la Biblia, E Es “el mu gros son los judíos 
hasta que los konami judios ocun a 
ciones”, sólo admite miembros negros pero mir 
quier negro que desee ingresar en ella pued 
hacerlo (Fauset, 1944, cap. 4). El “culto”. a dE 
ferencia del “tipo ideal” de iglesia, es una or- 
ganización voluntaria. Durante breve tiempo, el 
Imperio romano exigió que se hicieran sacrifi- 
cios al emperador, pero esta exigencia no se 
debía al carácter estricto, sino a la misma su- 
perficialidad del culto a los emperadores. Aparte 
de los judíos, que nunca habían parecido una 
amenaza para el imperio, los romanos no habian 
encontrado nunca un grupo tan exclusivo, y en 
su opinión tan desleal, como para no estar dis- 
puesto a dar esta prueba puramente formal de 
su lealtad al emperador. El requisito era, por 
tanto, un recurso político dirigido solamente a 
los cristianos; si ellos no hubieran parecido des- 
leales, habrían tenido la misma libertad que 
otras sectas para adorar a quien Ei 
Ningún grupo puede mantenerse sin cierta re- 
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P 
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glamentación sobre sus miembros, y el er = 
hace excepción a ello. En las reuniones de 
culto, por ejemplo, no se deben obstruir los A 
cedimientos. Pero un culto muestra la flojeda 
de su organización permitiendo que sus miem- 
bros vayan y vengan, y participen al mismo 
tiempo en otros grupos religiosos si lo desean. 
La coherencia del grupo depende del poder emo- 
cional de un líder sobre los miembros, o de la 
fascinación de las creencias O rituales. El “Padre 
Divino”, por ejemplo, es Dios, y los fieles, espe- 
cialmente las mujeres, sienten estremecimien- 
tos si tienen la suerte de tocarlo. Cuando esta 
presente en alguno de los festejos del culto, cada 
plato de papas, pollo o helado pasa al menos 
una vez por sus manos; todos los miembros co- 
mulgan así con Dios. Cualquiera que desee 50- 
meterse enteramente a la voluntad del “Padre 
Divino” puede hacerlo (entonces debe dar al 
Padre todo lo que tiene y obedecer cualquier 
orden que el Padre pueda darle); pero no se 
exige a los miembros del culto que vayan tan 
lejos. Cuando Fauset estudiaba la organización 
desde afuera, encontró que se le aseguraban to- 
dos los privilegios de un miembro, salvo que 
tenía que pagar una pequeña suma por su pen- 
sión y alojamiento. En general, los cultos no son 
estrictos salvo en asuntos financieros. 

Existe la tendencia a que los cultos den én- 
fasis a una doctrina por sobre todas las otras, O 
a que se concentren sobre un dios o diosa con 
ciertas características definidas. Por ejemplo, el 
Padre Divino” sostiene la doctrina de que no 
hay cosa tal como la raza; la Christian Science 
acentúa la “irrealidad” del mal, especialmente 
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del sufrimiento físico, y recalca la curación espi. 

ritual; el buchmanismo acentúa la esencia] 
) 


unidad de todas las religiones y la necesidad de 
reconocer tal unidad. 

Los cultos parecen florecer en los centros me- 
tropolitanos, esto es, en lugal es donde grandes 
poblaciones viven en estrecha cercanía fisica, 
pero que tienen culturas heterogéneas y diver- 
sos problemas de adaptacion. No es que los cultos 
florezcan en épocas de transición, pues probable. 
mente todas las épocas son de transición; pero 
florecen en aquellos lugares donde el cambio es 
más rápido y evidente y afecta a mucha sente. 
Roma y Alejandria en el mundo antiguo, y en el 
moderno Londres, Nueva York y Los Ángeles, 
nún las siguientes características, . 


tienen en Col gui $ 
todas favorables al sul gimiento de cultos: 


1. Personas provenientes de diversas partes 
del mundo tienen la oportunidad de influirse 
mutuamente. Es probable que una proporción 
relativamente elevada de la población escuche y 
lea conceptos desconocidos para sus padres. Mu- 
chas de las ideas cientificas, pseudocientificas y 
religiosas son antiguas, pero las aprende gente 
nueva, con otras perspectivas, y las adecua a lo 
que ya saben. 

2 Muchas personas son separadas de los con- 
textos sociales y culturales en los cuales se for- 
maron las religiones tradicionales, y en el nuevo 
contexto las religiones tradicionales pueden pa- 
recer menos apropiadas para los problemas de la 
vida. Al mismo tiempo, muchas personas se li- 
beran de los controles sociales que podrían 
haberlas mantenido ligadas a los antiguos gru- 
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pos religiosos. Hay, por lo tanto, una brecha que 
llenar, un problema de adaptación que resolver. 

3. La presencia misma de diferentes orienta- 
ciones religiosas tradicionales tiende a debilitar 
la fe en cualquiera de ellas; cada orientación 
religiosa es implícitamente una crítica o una 
puesta en duda de las otras. En este sentido 
tiene lugar la secularización. Al mismo tiempo, 
muchas personas no son más críticas de lo que 
lo eran antes; el hecho de que sus antiguas creen- 
cias sean menos significativas no las hace menos 
susceptibles a las nuevas, si no más. Hay además 
muchos materiales a mano para combinarlos de 
maneras nuevas. Por ejemplo, un negro que 
había llegado recientemente a Newark, Nueva 
Jersey, proveniente del Sur rural, oyó hablar 


del mahometismo y su tolerancia racial. “Se 


obsesionó con la idea de que la salvación de la 
gente negra radicaba en que descubrieran su 


- origen nacional... En lo sucesivo debían, pues, 


llamarse asiáticos [sic], para usar el término 
genérico, o más especificamente, moros o nor- 
teamericanos moriscos” (Fauset, 1944, pág. 41). 
De esta simple visión nació el Templo de Ciencia 
Morisca de América, con filiales en Pittsburgo, 
Detroit, Filadelfia, Chicago y muchas ciudades 
ael Sur. 

4. Muchas personas residentes en una metró- 
poli no nacieron allí; constituyen una población 
flotante y desarraigada, ansiosa de vínculos per- 
sonales. Sus problemas personales los oprimen, 
y al mismo tiempo tienen más conciencia de los 
problemas mundiales, sin que por ello dejen de 
estar perplejos ante los mismos. Los “cultos” 
tienden a ignorar o negar los problemas mun- 
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ofrecer soluciones bastante simples, 
Segunda Guerra Mundial, los miem. 
bros del culto “Yo soy”, con centro en Los Án- 
geles, podían sentir a los Estados Unidos como 
un lugar seguro, dado que lo creian protegido 
por una congregación invisible de ángeles amis- 
tosos. El profeta del culto, “San Jerónimo”, había 
revelado muchas verdades de este tipo. 
Muchos profetas aparecen para satisfacer o 
explotar las diversas necesidades especiales de la 
población metropolitana. La gente da vueltas y 
va de un culto a otro hasta que encuentra el que 
le conviene. Dado que el cambio es continuo en 
la composición social de la ciudad y en los pro- 
blemas personales que la gente encara, se puede 
suponer que muchos cultos tienen vida breve, 
Algunos llegan a ser sectas y “denominaciones”, 
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LECTURAS RECOMENDADAS 


Un buen análisis de la iglesia y la secta, por lo que 
se refiere al cristianismo, se encuentra en Ernst Tro- 
eltsch, The Social Teachings of the Christian Churches, 
% volúmenes, traducido por Olive Wyon, Macmillan, 
1931. Es posible que este trabajo resulte demasiado 
detallado para la mayoría de los lectores. Una exce- 
lente selección del mismo, que resume la distinción 
conceptual básica entre iglesia (ecclesia) y secta, se 
reimprimió en R. K. Merton, A. P. Gray, Barbara Hoc- 
key y H. C. Selvin, editores, Reader in Bureaucracy, 
Free Press, 1952, págs. 79-85. Los cuatro tipos de grupo 
religioso que se distinguen en este capítulo se estudian 
en el trabajo de Leopold von Wiese y Howard Becker, 
Systematic Sociology on the Basis of the Beziehungs- 
lehre and Gebildelehre of Leopold von Wiese, adapta- 
do y simplificado por Howard Becker, Wiley, 1932, cap. 
44 Un excelente tratamiento breve y más reciente de 
los mismos cuatro tipos es el de E, K. Nottingham, 
Religion and Society, Doubleday, 1954, cap. 6. 

Para un estudio famoso de una religión orient:11 
(confucianismo), que es en algunos aspectos similar 
a una iglesia y en otros bastante diferente, así como 
para un estudio de lo que puede ser considerado como 
su secta principal (taoismo), véase Max Weber, The 
Religion of China: Confucianism and Taoism, traduc- 
ción y edición de H. W. Gerth, Free Press, 1951. 

En años recientes han habido quizá más estudios 
sociológicos de las sectas que de cualquier otro tipo 
de grupo religioso. Para un interesante intento de cla- 
sificar las sectas cristianas, véase B. R. Wilson, “An 
Analysis of Sect Development”, Amer. sociol. Rev., 
febrero 1959, vol. 24, núm. 1, págs. 3-15. Para un tra- 
tamiento de los movimientos heréticos en el cristia- 
nismo como sectas, desde los primeros tiempos hasta 
el siglo Xx, véase R. A. Knox, Enthusiasm, Oxford, 
1950; aunque escrito desde un punto de vista católico 
romano, este libro es muy objetivo y es sin duda uno 
de los trabajos mejor escritos en sociología. Para un 
detallado estudio de una secta del tipo de “comunidad 
ideal”, véase P. V. Young, The Pilgrims of Russian- 
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; mmunity of Spiritual Christian Jumpers 

i p a Struggle of a Primitive Religious 
Society to Maintain Itself in an Urban Environment, 
University of Chicago Press, 1932. Para un estudio 
sociológicamente esclarecedor de los problemas de 
una secta obligada a la clandestinidad por la perse- 
cución, véase H. B. Hawthorn, “A Test of Simmel on 
the Secret Society: The Doukhobors of British Co- 
lumbia”, Amer, J. Sociol., julio 1956, vol, 62, págs, 1-7, 
Para un estudio de los episodios históricos que 
muestran el conservadorismo social de iglesias y 
“denominaciones” —Un estudio del “dilema de la 
iglesia” — véase J. M. Yinger, Religion in the Struggle 
for Power: A Study in the Sociology of Religion, 
Duke University Press, 1946. Uno de los mejores es- 
tudios de la influencia de los intereses políticos y 
económicos sobre los grupos religiosos es el de H, 
Richard Niebuhr, The Social Sources of Denomina- 
tionalism, Holt, 1929. Niebuhr usa la palabra “deno- 
“onalism” con el significado de división en gru- 

pos religiosos separados, y se ocupa solamente del 


cristianismo. 
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CAPÍTULO lII 


LA RELIGION Y OTROS 
SUBSISTEMAS SOCIALES 


H. M. Johnson 


Ya hemos visto que la religión está entrete- 
jida con todos los demás aspectos de la vida 
humana. Debemos considerar ahora con más 
detalle las interrelaciones de la religión con los 
sistemas de parentesco, las instituciones políti- 
cas y económicas, y la ciencia. Después de este 
breve examen estaremos en condiciones de resu- 
mir las funciones sociales de la religión. 


PARENTESCO Y RELIGIÓN 


El sexo ha sido siempre una importante preo- 
cupación para la religión. Por una parte, la 
pasión sexual es considerada como una de las 
más peligrosas seducciones del “mundo”; por 
otra parte, a causa de la intensidad de la pasión 
sexual, se la ha vinculado a menudo con el éx- 
tasis religioso. Una secta derivada de la iglesia 
ortodoxa rusa se llama Secta de los Castra- 
dores, porque en cierta época sus miembros 
intentaron eliminar el aspecto sexual de la re- 
ligión por medio de la castración. Empero, los 
ritos sexuales han servido a veces como símbolo 


Escaneado con CamScanner 


192 TALCOTT PARSONS Y OTROS 


religioso aceptado del poder e 
sis divino de los adoradores, 
En general, la religión ha 


reador y del éxta. 


padres intentan asegurar el 
hijas tomando disposiciones 
cimiento de los niños; casando a las niña 

frecuencia a gran costo antes de que li 
la pubertad; pagando “maridos ausentes” ala 


matrimonio de Sus 
aun antes del na- 


E ara 
casar a sus hijas, y formando “bolsas de Ara 
monlo (sistemas de intercambio marita] directo 


ES son E en la India). Muchos hindúes, 
desesperados, evitan el problema por medio del 
Infanticidio femenino: “A despecho de las se- 
veras leyes inglesas de 1829, todavía en 1869, en 
22 aldeas de Rajputana había 23 niñas y 284 
varones”. La explicación de estos hechos es que 
los hombres de casta superior se pueden casar 
con miembros de casta algo inferior, en tanto 
que las mujeres no pueden. Por consiguiente, 
con frecuencia es difícil encontrar marido a las 
niñas de castas superiores, aun cuando los hom- 
bres de castas superiores son a veces polígamos. 
El matrimonio de niños y el infanticidio fe- 
menino (antes de la ocupación inglesa) eran 
prácticas de las castas superiores. Sin embargo, 
tan desesperadas medidas se adoptaban sola- 
mente porque el casarse y tener descendientes 
eran necesidades religiosas. En la India, por lo 
tanto, la religión es un poderoso sostén del sis- 
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parentesco (Weber, 1950a, págs. 57-58). 


de ! 
LA adoración de los antepasados en China : 
En sistema ritual que ha tenido una función un 


ficadora de las familias y clanes extendidos. 


La cohesión del clan descansaba indudab emer” 
te de manera total sobre el culto de los antep A 
=. En las épocas históricas la nonr a pis 
fundamental del pueblo chino ha sido a puden 
poder a los espíritus ancestrales, no puana +ë 
que sí predominantemente a los espíritus de s 
propios antepasados... Además, se crela que a 
absolutamente necesario satisfacer a los a 
ganar su favor por medio de sacrificios (Weber, 


1951, pág. 87). 


El culto de los antepasados ayudó sin duda a 
mantener fuertes lazos entre los miembros del 
clan que permanecían en las aldeas y los que 
habían emigrado a las ciudades chinas. Á menu- 
do estos últimos continuaban dependiendo del 
clan. Por ejemplo, la asociación al clan podia 
asegurarles fondos para financiar sus estudios O 
mantenerse mientras aprendían un oficio. La 
mutua preocupación y confianza involucradas en 
tales compromisos se expresaban y reforzaban 
por la adoración periódica en el templo de los 
antepasados y por las actitudes subyacentes que 
establecían firmemente el culto de los antepa- 
sados. 

Judaísmo, cristianismo e islamismo, en todos 
los cuales el deber del hombre es vivir de acuer- 
do con las normas éticas reveladas por un Dios 
personal, han intentado reglamentar las relacio- 
nes de parentesco, especialmente el matrimonio 
y la familia. En el islamismo, el ejemplo per- 
sonal del profeta Mahoma ayudó a legitimar la 
poligamia. En un principio, el cristianismo ape- 
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acento se puso 
*RENTación del matri. 
o Indiferencia frente a 
¿Dato se institucionalizó 
; y entre la mayor parte del 
sipue reviviendo no gar jesh ope El igal 
4 P a endo en sectas cristianas tales como 
| o. castradores y los shakers. La actitud cató- 
-a hacia el sexo es aún un tanto ambivalente. 
un 1930, por ejemplo, el Papa Pío XI declaró 
que los métodos “artificiales” de control de la 
natalidad eran absolutamente malos. El matri- 
monio cristiano ha sido naturalmente monóga- 
mo, a excepción de un breve período de la his- 
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1 Esta afirmación no significa que la actitud hacia 
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relacion 

toria de los mormones, cuando una revela 
a] sancionó la poligamia. P 
> i la religión tiende a a ción 
matrimonio, la adopción de una E SDa de 
exige a veces la modificación de la A stianos 
matrimonio existentes. Los misionero ps 
han introducido el ideal de la ae pa ae 
los pueblos polígamos. Otro ejemp na kpr 
conyugal preferida de log musulman s eS a Si 
el ego y la hija de la hermana del pa ia 
Da). Cuando los kababish de se y ea 
de Asia adoptaron el islamismo, $ T gk 
él la forma de matrimon10 preferi : abs 
tuvieron que modificar otra parte de 7 Tay ië 
de parentesco. Ambos tenían sibs patr > pere 
pero tuvieron que descartarlos, pa A 
son exógamos, y al ser el sujeto y ph 
miembros del mismo sibs patrilineal no ! ST 
podido casarse entre sí (Murdock, 1949, pag. As 
Hay algunas pruebas de que la pea enel 

giosa puede ayudar a mantener baja la prop 


ción de divorcios. 

del estudio de aproxima- 
nios que la cantidad de 
fracasos matrimoniales era tres veces mayor pad 
quienes no tienen afiliación religiosa que € 


una religión determinada. En 
e ao oa ent a de distinta rell- 


gión, la religión es a menudo un factor destructivo, 
pero la proporción de fracasos entre los matrimo 
nios de religión mixta es generalmente inferior a 
la existente entre matrimonios que no tienen rell- 


gión (Landis y Landis, 1953). 


En los Estados Unidos, los protestantes tienen 
una proporción de divorcios mas elevada que los 
católicos, pero también entre estos últimos va 


Se demostró a través 
damente 25.000 matrimo 
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” Puede decirse con seguridad ió 
] i i Seg que la proporci 
de divorcios relativamente baja entre los católico: pe 
debe en primer término a escrúpulos religiosos. La 
Proporción de deserciones relativamente alta entre 
los católicos puede deberse a factores asociados con 
la clase social. 


3 Como han sugerido Locke y otros autores, la con- 
currencia a la iglesia puede ser indicador de con- 
vencionalismo y sociabilidad, asociados ambos con la 
felicidad matrimonial, Para establecer la influencia 
de la religión como factor independiente, deberiamos 
disponer de estudios mas complejos. 
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ECONOMÍA Y RELIGIÓN 


La interacción entre la religión y las formas 
y metas de la vida ha sido frecuentemente es- 
tudiada en los intentos de explicar el surgimiento 
del capitalismo “moderno” en el mundo occl- 
dental. El capitalismo “moderno”, que se e 
arrolló gradualmente durante el siglo XVII, m 
fería del capitalismo “tradicional en que los 
nuevos capitalistas eran mas racionales en sus 
métodos, más impacientes ante las restricciones 
tradicionales a la innovación técnica y el alcance 
de los mercados, y estaban en parte motivados 
por un nuevo espíritu ético, que en su opinión 
daba a sus empresas la dignidad de ser un ser- 
vicio a Dios y una realización de Sus deseos res- 
pecto del hombre. Este nuevo espiritu ético se 
mostró de la manera más conspicua entre los 
protestantes, y especialmente entre los calvinis- 
tas (Weber, 1930). Por oposición a los católicos, 
que, o bien eran extramundanos (como lo exigia 
la doctrina) o simplemente “mundanos” (y de 
aquí sujetos a sentimientos de culpa por su des- 
viación de las enseñanzas de la iglesia), los cal- 
vinistas eran ascetas intramundanos. l 

Calvino presentó la doctrina de la predestina- 
ción en su forma más extrema. Una implicación 
inmediata de esta doctrina es que ni los sacra- 
mentos ni las “buenas obras” pueden ayudar al 
hombre a alcanzar la salvación. Pero los calvi- 
nistas seguían intensamente interesados en la 
cuestión de si estaban o no entre los “elegidos”. 
Lógicamente, de acuerdo con la doctrina de la 
predestinación, nada podían hacer para asegurar 
su propia salvación, pero los ministros ofre- 
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cían cierto alivio a la angustia 
cada vez con mayor coherencia q 
ría que un hombre se salvara en el mund 

venir, cuidaría de que su elegido fuera e Por 
en este mundo. La sobriedad, laboriosidad Uoso 
cetismo intramundano podían ser consider, as- 
como signos de gracia. Los calvinistas en a 
fácilmente de esta idea al intento de as 
a sí mismos que estaban salvados. El result ii 
en su conducta fue e? mismo que sj Wubs 
creído que el ascetismo intramundano es po 
medio para la salvación: mu 


argumentando 
ue si Dios que- 


El ascetismo cristiano, que en u 
del mundo hacia la soledad, hab 
al mundo al cual renunciaba, des 
y a través de la Iglesia. Pero en eneral, hahi 
dejado intacto el carácter naturalmente espontá. 
neo de la vida diaria en el mundo. Ahora se s 
troducía en el mercado de la vida, cerraba tras 
de sí la puerta del monasterio e intentaba p 
trar precisamente la diaria rutina de la vida con 
su carácter metódico, para convertirla en una vida 
racional en el mundo, pero no para este mundo 
(Weber, 1930, pág. 154). 4 


n principio huía 
la gobernado 
de el Monasterio 


tras 
ene- 


La influencia económica del calvinismo no 
habría sido posible, naturalmente, si las circuns. 
tancias no hubieran sido favorables a la emer- 
gencia del capitalismo moderno”. Ellas fueron 
la resultante de muchas invenciones, descubri- 


4 Lutero había sancionado también las vocaciones 
seculares, pero el luteranismo, al acentuar la salva- 
ción por. la fe, estaba más interesado en la íntima 
vida espiritual y tampoco planteó un problema tan 
difícil para quienes deseaban la a bin 
5 El hecho de que el desarrollo tuvo inf era 3 3 

diente y tal vez decisiva se torna mas probabi 
A i x en el cual surgió un movl- 
por un caso del siglo XIX, 
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mientos y Sucesos políticos que se remontaban 
nec atrocientos anos o más: el ataque de Ve- 
cla a Constantinopla, las Cruzadas, los descu- 


brimientos en el Nuevo Mundo, el influjo de los 
Metales preciosos de allí provenientes, el gradual 
desarrollo de nuevo: 


ad 


cambio comercial pl poi cálculo e inter- 
| idad por partida 
doble, la letra de cambio, billetes de embarque, 
as operaciones de cambio y el uso de cheques—, 
a invención y difusión de la imprenta, el desa- 
rrollo de la ciencia y la ley y los efectos secu- 
larizados de todos los nuevos contactos e ideas. 
El comercio de los católicos fuera de las zonas 
regidas por la religión católica ayudó indudable. 
mente a debilitar la influencia que ejercía ese 
ideal. La clase terrateniente feudal había ayu- 
dado a construir una burguesía urbana ofrecien- 
do mercado para productos y servicios; al mismo 
tiempo, al debilitarse en guerras internas y ex- 
ternas, había preparado el camino para el ascen. 
so de la burguesía al poder político. Finalmente, 
el movimiento en pro de la parcelación de la 
tierra había liberado a muchos campesinos para 
el trabajo en las ciudades y ensanchado el mer- 
cado potencial para los productos urbanos. 
La influencia del catolicismo sobre la vida se- 
cular se debilitó mucho con la aparición del 
nacionalismo, que a su vez reforzó al protestan- 
tismo. Los autores que consideran la declinación 





miento religioso similar al calvinismo que en breve 
tiempo transformó la economía de una nación. Ver 
Jonassen, The Protestant Ethic and the Spirit of 
Capitalism in Norway, 1947, Este caso, que no fue con- 
siderado por Weber, parece reforzar su tesis y debili- 
tar las objeciones de sus críticos. 
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de la influencia católica favorable al surgimiento 
del capitalismo no piensan necesariamente que 
la aparición del protestantismo fuera más fa. 
vorable; algunos de ellos, como Fanfani (1935) 
argumentan que la aparición del pr otestantismo 
condujo eventualmente a la tolerancia religiosa 

de aquí a la declinación de toda influencia 
religiosa sobre la actividad secular. En este 
punto de vista esta implicita la idea de que los 
motivos necesarios para el capitalismo moderno 
se hallaban presentes bajo el catolicismo, aun. 
que se los mantenia restringidos. Como hemos 
visto, sin embargo, esta idea es sólo parcial- 
mente verdadera. El protestantismo ofreció nue- 
vos motivos para la actividad comercial; y los 
protestantes, en posesión de estos nuevos moti- 
yos, sacaron de hecho más ventajas que los ca. 
tólicos de las oportunidades comerciales obje- 


tivas ê. 


6 En este aspecto, la tesis de Fanfani vadece del 
mismo defecto que la tesis de Marx: “Marx recono- 
ció la falta de adaptabilidad de los antiguos intereses, 
pero no la explicó, excepto decirnos que el suyo era 
un rol no progresista (lo que no es una explicación 
sino una descripción del hecho) (Birnbaum, 1953, 
págs. 136). La cuestión de la falta de adaptabilidad 
de los antiguos intereses mercantiles y financieros 
es sin duda compleja. Parece razonable suponer que 
los métodos por los cuales se ha logrado éxito en el 
pasado son psicológicamente dificiles de abandonar, 
aun cuando las condiciones hayan cambiado. Para 
una mayor aclaración de esta idea, ver Redlich, 
The Business Leader as a “Daimonic” Figure, 1953. 
En todo caso, Weber ha explicado en extenso el ma- 
vor éxito de los protestantes en terminos religiosos. 
Marx tenía razón (sin estar en conflicto con Weber) 
al atribuir considerable importancia a las luchas de 
clase que habían ayudado a producir nuevas opor- 
tunidades objetivas para la burguesia. 


mrg e 


a o 
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Algunos estudiosos como Fanfani (1935), han 
objetado la tesis de Weber de que la “ética pro- 
testante” fue parcialmente responsable del sur- 
gimiento del capitalismo moderno, que Calvino 
impuso a la actividad comercial restricciones 
éticas por lo menos tan importantes como las 
impuestas por la iglesia católica, y que la ética 
de Calvino, ya que no su teología, de hecho de- 
rivaba en buena parte del catolicismo. Esta obje- 
ción no es convincente, por tres razones: 

1. Debemos distinguir entre ética religiosa e 
intereses religiosos. Contrariamente a Fanfani, 
las ideas éticas de Calvino —por ejemplo, las 
referentes al cobro de intereses (“usura”) — eran 
un tanto más favorables que el catolicismo al 
crecimiento del capitalismo *; no obstante, la 
influencia del calvinismo dependió mucho más 
del hecho de que sus ministros llegaron a defi-- 
nir el ascetismo intramundano como (virtual- 
mente) un medio de salvación y, lo que es quizás 
igualmente importante, del hecho de que el pro- 
pio Calvino había derogado otros medios (incluso 
los sacramentos, de que aún disponían los ca- 
tólicos). 

2. Calvino se dirigía a un público en buena 
parte urbano y dio por sentado que estaba de- 
dicado a ocupaciones urbanas. El conservadoris. 
mo relativo de la iglesia católica en ese mo- 
mento surgía en parte de su carácter “universal”. 
Al abarcar como lo hacía tanto a gente urbana 
como campesina, todas las clases sociales y hom- 
bres en diversos estadios del desenvolvimiento 


* Sobre las innnovaciones éticas de Calvino, ver 


Tawney. 1922; reimpreso en Pelican Books, 1947, pá- 
ginas 91-115, 
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glesia no podía salir inequívoca- 

mente en apoyo del cobro de intereses. Buscando 

mantener una norma de moralidad en las rela. 

ciones humanas, S€ opuso a la usura durante la 

Edad Media, cuando el cobro de intereses era a 

menudo un medio de explotar la pobreza y mala 

suerte de los campesinos. Sin embargo, cuando 

en condiciones urbanas se comenzó a extender 

crédito para especulaciones comerciales, y e] 

deudor tenía la probabilidad de sacar un bene- 

ficio del dinero prestado, entonces parecía irra- 

zonable condenar la “usura”, y la iglesia no era 

entonces tan rigurosa. En el mejor de los casos, 

la iglesia sólo podía hacer como que no veía 

ciertas prácticas, al mismo tiempo que mante- 

nía su posición oficial contra la usura. La posi- 

ción de los judíos en Europa medieval se debió 

en parte al hecho de que ellos, a diferencia de 
los católicos, no tenian objeciones religiosas al 
préstamo de dinero a interés y al consagrarse 
en general a fines mundanos. (Por otra parte, 
el judaísmo no era ascético y no hacía del co- 
mercio un medio de salvación.) El relativo con- 
servadorismo de la iglesia católica en este caso 
es un ejemplo de la influencia inhibitoria de las 
creencias religiosas en ciertas circunstancias, 
pero no se debería perder de vista que las creen- 
cias religiosas de hecho tuvieron cierta influen- 
cia (ver Yinger, 1946, págs. 91-92, 104-107). 

3. Sería un error suponer que Calvino se pro- 
ponía cambiar el espíritu o la intensidad de la 
actividad económica. No inventó O Toe 
idea de la predestinación para justificar los be- 

ici iales. Los primeros calvinistas 
neficios comercia! a aie ean 
obtuvieron éxito financiero p! ecisamente porq 


económico, la 1 


in) 
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no eran “mundanos”; opuestos por motivos re- 
Jigiosos a la pereza y la búsqueda del placer, 
trabajaban con tesón y vivían con sobriedad, 
ahorrando dinero. Calvino, después de todo, era 
un líder religioso. Condenó especificamente la 
persecución de la riqueza como un fin en sí y dio 
a los pobres los consuclos habituales que en- 
contraba en la religión cristiana. Si el calvinismo 
jugó una parte en la creación del capitalismo 
“moderno”, la creación fue totalmente impreme- 
ditada y sin duda habría sido considerada corno 
algo monstruoso *. El clero protestante siguió 
intentando moderar los aspectos más rapaces de 
la actividad comercial. Pero los hábitos de tra- 
bajo inexorable, frugalidad y renuncia ascética 
a los placeres mundanos enriquecieron por su- 
puesto a algunos calvinistas, y se produjo el 
proceso habitual de desarrollo, desde las virtudes 
sectarias al “denominacionismo”. Cuando los cal. 
vinistas se enriquecieron, encontraron dificil 
creer que los ricos son malos, y algunos de ellos 
llegaron a considerar que el calvinismo era de- 
masiado represivo, y lo abandonaron por el ar- 
minianismo. Al mismo tiempo, algunos ministros 
calvinistas se vieron obligados a ser más tole- 
rantes con sus feligreses mundanos. 

Otra objeción a la tesis de Weber (formulada, 
por ejemplo, por T. C. Hall, 1930) es que los 
calvinistas no siempre se enriquecieron. Hoy en 
día el calvinismo es más fuerte en las tierras 
altas de Escocia y en las montañas del sur de 


8 Por supuesto, no se han desarrollado todas las 
consecuencias, La acentuación del planeamiento eco- 
nómico racional se ha extendido ya en algunas partes 
hacia el socialismo. 
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mento esgrimido en ` ' 
el capitalismo va price por de G eo 
pocas discrepancias acerca de los hechos | Hay 
ferencia está en la definición de los bármi E 
El capitalismo” en cierto sentido ha Aa 
desde epocas muy tempranas, pero el capitalisme 
moderno”, que recibió su sello característico de 
los calvinistas, difería de las formas de capita- 
lismo que lo precedieron. El “capitalismo de los 
aventureros”, una forma precalvinista, era a 
menudo inescrupuloso y altamente arriesgado; 
estaba ejemplificado por la piratería y la explo- 
tación de oportunidades garantizada por el Es- 
tado. Otra forma precalvinista, el capitalismo 
“tradicional”. carecía del impulso del “moderno” 
capitalismo. Bajo el catolicismo, las finanzas y el 
comercio de las épocas anteriores, aunque a 
veces su extensión era considerable, eran en el 
mejor de los casos tolerados; el calvinismo hizo 
del ascetismo intramundano un deber moral y 
igjoso. 
de y olamente los primeros protestantes tine 
tajaron pronto a los católicos, sino que en 
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medida los católicos todavía no se han recupe- 
rado. Los principales países capitalistas son pre- 
dominantemente protestantes. Mas sorprendente 
es el relativo éxito de los protestantes incluso 
dentro de los paises católicos. Entre los histo- 
riadores hay acuerdo general en que la persecu- 
ción de los protestantes franceses bajo Luis AVI, 
a causa de que emigraran por miles, agoto lo 
mejor de la capacidad productiva de Francia”. 
El desusado éxito de los protestantes franceses 
es especialmente notable porque, de todos los 
países católicos, Francia es quizas el menos es- 
tricto. Las razones históricas de esto son dema- 
siado complejas para abordarlas aqui, pero pode- 
mos observar que durante el siglo xvin ( cuando 
eran perseguidos los hugonotes), se produjo un 
proceso de secularización en el catolicismo iran- 
cés. Las actividades de la reciente poderosa bur- 
guesía llegaron a estar en cierto grado religiosa. 
mente legitimadas. Tanto los jesuitas como sus 
opositores los jansenistas contribuyeron a esta 
reformulación gradual; y lo que quizás es más 
importante, es que el hecho mismo de la oposi- 
ción entre estos grupos debilitó la antigua reli- 
giosidad de la época de Bossuet (Groethuysen, 
1927, v. 1). Sin embargo, incluso el “nuevo” ca- 
tolicismo se limitó a liberar al burgués para la 
actividad económica en su propio beneficio y en 
el de su familia; no fue tan lejos como para 


9 W. H. Lewis escribe: “No está claro por qué de- 
bió haber sido así, pero el hecho es que el hugonote 
era más inteligente, trabajador, sobrio y mejor hom- 
bre de negocios que su vecino católico romano: don- 
dequiera se encontraran hugonotes en cierta cantidad, 
el comercio de la ciudad se encontraría principalmen- 
te en sus manos” (1954, pág. 105). 


Escaneado con CamScanner 





TALCOTT PARSONS Y OTROS 


206 
opio ascetismo intramundano una 


Además, a diferencia de los 
licos franceses podian aún 
tos de la iglesia para la 


hacer del pr 
rueba de gracia. <, 
rotestantes, los cato 


confiar en los sacramen 

ación. ) | | 
po en 1936, un marxista francés, a des. 
ocupación por mostrar que los 


echo de Su "o la economía francesa, esti- 
ciento de los principales ]í- 
industria y las finanzas eran protes- 
1 10 por ciento pg deci sostenía 
tantes y judíos habían ocu- 
ademas e más premi anon 
pez”, 1936, v. 1, págs. 16-17). Estas propor- 
ciones son muy elevadas en relación con el corto 

amero de protestantes y judíos; en una pobla- 
n los cuarenta millones, había al- 


iÓ erior a ) | 
alo e 900.000 protestantes nominales” y 


160.000 judios. 
unos : ión de la vida secular, a la 


La transformación (Ue 
que contribuyó el calvinismo, ha llegado tan le- 


jos que, en los Estados Unidos por lo menos, la 
religión misma se ha secularizado en medida 
considerable. Uno de los clerigos protestantes 
más populares, el doctor Norman Vincent Peale, 
ha formulado “Diez reglas para obtener confian. 
za en sí mismo”, la primera de las cuales reza: 
“Hágase una imagen mental de su propio éxito. 
Su mente buscará cómo realizar esta imagen 
(citado por A. W. Green, 1956, pág. 444). Hay 
pruebas de que hoy en día en los Estados Unidos, 
tanto los católicos como los protestantes han 
adoptado la “ética protestante”. Un cuidadoso 
estudio de una amplia muestra de protestantes 


maba que € 
deres de la 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN Y LA MORAL 207 
y católicos no demostró que existieran entre ellcs 
diferencias estadísticamente significativas, ya 
sea en la movilidad social real (elevación o de- 
clinación en la estructura de clases) o en las as- 
piraciones (Mack, Murphy y Yellin, 1956). Sin 
embargo, el estudio no es concluyente, porque 
la muestra se limitaba a tres categorías ocupa- 
cionales: vendedores, ingenieros y banqueros. 
Como observaron los investigadores, es proba- 
ble que pocos de los individuos dedicados a estas 
tres ocupaciones estén libres de la típica orien- 
tación hacia el “éxito” de la clase media. Ade- 
más, dado que los protestantes en los Estados 
Unidos tienen en general posiciones ocupacio- 
nales más elevadas que los católicos (Kane, 
1955), hay menos probabilidades, en una mues- 
tra tan restringida, de que los protestantes 
hayan ascendido. Una prueba adecuada de la hi- 
potesis de que en los Estados Unidos protestantes 
y católicos comparten igualmente la secularizada 
ética protestante” requeriría una muestra re- 
presentativa de toda la escala ocupacional. 

El catolicismo medieval no era en modo alguno 
tan desfavorable al desarrollo del capitalismo 
moderno como lo han sido algunas otras reli- 
giones. A pesar de muchas condiciones objetivas 
que podrían haber hecho posible el capitalismo, 
tales como la abundancia de recursos naturales, 
o prin en tecnológicos (más que en 
som pa hasta epoca reciente), buenas comuni- 
a As 
micamente “retrasada” d sde sona ra 
occidental. Esto es a E 
que el confucianismo, 1 religió eo a 

O, la religión dominante, se 
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¿Mar las prácticas Magicas. De 
echo, el propio confucianismo implica una vi- 
sión fundamentalmente mágica del mundo, que 
restringe severamente el campo de la racionali- 
dad económica. Las otras principales religiones 
de China, el taoísmo y budismo, o estaban tam. 
bién detenidas en 1 


a magia, o eran místicas 
extramundanas, y, por consiguiente, no eran 
terreno sobre el cual se pudiera construir un 


wide 10 
dominio racional de las actividades mundanas 1. 
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mica de la India ha sido aun más dep rs 

pe un punto de vista occidental, e in 

son probablemente tan codiciosos Bien mari 
como cualquier otro pueblo, pero na re 
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tal como el sistema gremial, que A 

comienzo en la India. El sistema are a 

impidió el trabajo en fábricas en o 
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tendido a reforzar el tradicionalismo en los 
asuntos mundanos. El budista consagrado pe 
retira a un apartado monasterio; el laico piadoso 
acumula méritos religiosos dando limosna a ios 
monjes (véase Konow y Tuxen, 1949, págs, 113, 
49; y Conze, 1951). o 


CIENCIA Y RELIGIÓN 


Por las mismas razones que el hinduismo y e] 
budismo, el confucianismo y el taoísmo no han 
alentado la extensión de la esfera de la racio- 
nalidad económica; tampoco han fomentado en 
general la racionalidad científica. Por supuesto 
hay excepciones. Por ejemplo, el interés de los 
eruditos hindúes por la comprensión de los tex. 
tos religiosos antiguos tuvo como consecuencia, 
en parte, el desenvolvimiento de la ciencia de la 
lingüística comparativa en la India. Hasta el 
siglo XIX los hindúes estaban más adelantados 
que los europeos en esta especialidad. El interés 
de los taoístas por la alquimia, que se encuentra 
en la línea divisoria entre la magia y la ciencia, 
condujo indudablemente a ciertos descubrimien- 
tos (científicos) empíricos. Además, con influen- 
cia religiosa o sin ella, los intensos intereses téc- 
nicos del hombre en todas partes —por ejemplo, 
en la agricultura y la guerra— lo han conducido 
a observar cuidadosamente algunos fenómenos 
empíricos y a formular teorías acerca de ellos. 

Hablando en general, donde la religión es 
fuerte, y especialmente donde está apoyada por 
el Estado, su efecto sobre la ciencia ha sido pro- 
bablemente negativo. La ciencia florece mejor 
donde los investigadores no están obligados a 
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receptos dogmáticos. hp bn 
mundo occidental, grande es nuestra eR poro 
los priegos, cuya libertad religiosa pars al 
culación mental era casi completa Bi pel 
cimiento arraigó y fue cientificamente o ada 
tífero donde el catolicismo se habia "a pr 
más gracias a los contactos extranjeros. e aa] 
conocida la hostilidad del catolicismo me pad l 

hacia la ciencia. San Buenaventura parese ha se 
expresado en su forma extrema una aae 
ampliamente difundida en el siglo XUI cui ona 
decía que “el árbol de la ciencia priva a mucho: 
del árbol de la vida o los expone a las más seve- 
ras penas del purgatorio” (citado por Merton, 
1938, pág. 433) *. 

Pero no siempre la religión ha sido hostil para 
con la ciencia. La “edad de oro” de la ciencia, 
el siglo xvir en Inglaterra, fue en parte producto 
de la influencia de los calvinistas puritanos. 
Numerosos escritos de los teólogos puritanos re- 
velan ideas y actitudes que eran favorables al 
adelanto de la ciencia. La idea de la predestl- 
nación iba más allá de la elección de las almas 
para la salvación o la condena: nada de lo que 
sucede en el universo sucede sin conocimiento y 
determinación de Dios; para empezar, el uni- 


trabajar dentro de p 


11 Casi completa: como dice Parsons, “Incluso en 


Grecia, Sócrates fue condenado a muerte” (1951, pá- 
gina 363, nota). 


12 “Ciencia” significaba probablemente conocimien- 
to en general. Como señala Merton, el catolicismo no 
era totalmente perjudicial para la ciencia. Por ejem- 
plo, la filosofia escolástica acentuaba grandemente 


la lógica (pero no lo suficiente la evidencia empi- 
rica). 
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e erse en el mundo mism : “ste trabajo ha de 

rio, pues ni sacramentos e no en un monaste- 

nada. La razón del hor plegarias cambiarán 
' el hombre es 

porque ayuda a controlar ] una cosa buena 

pueden apartar de Dios o emociones, que 

gastar tiempo a p ad. p o no se debe mal- 

e n mera especulación y minuci 
lógicas (escolasticismo): se deb y e rm 

. o 2 i se be estudi: P 
misma creacion de Dios. La diligencia desana, 
SIO} d 1 f “00. En e » < t a” 
a E en tal empresa es un signo de la gracia. 

er Merton, 1938, capítulos IV y V; 1949, capi- 
tulo XIV). 

Sería difícil pensar en un complejo de ideas 
y motivos mas favorables al trabajo cientifico y 
tecnológico. El racionalismo y empirismo se 
combinan felizmente, al ipual que las metas per- 
sonales y sociales. En Inglaterra y Norteame- 
rica y su contraparte europea, los puritanos ayu- 
daron a reformar la educación en un sentido más 
utilitario. Entre los miembros orl- 


empírico y | ¡embr 
cinarios de la Royal Society (que incluía a los 
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científicos ingleses más importantes de la 


época), 
cuarenta y dos de los sesenta Y ocho porca 
de quienes tenemos iniorman eh E 
| Considerando que 105 puritanos - 
puritanos s a 


lan una minoría relativamente pegu 
he e formaran el 


ión i hecho de qu 

62 pa E o iniciales de la sO- 

ciedad se torna aun más sorprendente (Merton, 

1949, pág. 338) 13, 

Es evidente que los puritanos que se consa- 
graron a la ciencia no estaban usando su religión 
como una mera “cubierta” o racionalización 
para justificar lo que de cualquier maneta ha- 
brían hecho. Eran científicos, en parte, porque 
eran puritanos. Algunos de los matemáticos y 
hombres de ciencia más importantes eran tam- 
bién clérigos (por ejemplo, Oughtred, Barrow, 
Wilkins, Ward, Ray, Grew). El químico Boyle 
extenso (Science, Technology 


nth Century England, 1938), 
as más pruebas, tomadas 


13 En un trabajo más 
and Society in Seventee 


cap. 6, Merton ofrece much 
de Havelock Ellis, Alfred Odin y Alphonse de Can- 


dolle, de que los protestantes predominaron en la 
ciencia. en Inglaterra y en Europa. durante el sl- 
glo XVIIL y posteriormente. En capítulos anteriores, 


Merton da detalles de un elaborado estudio estadís- 
tico que demuestra que la ciencia ocupó cada vez 
más a los estudiosos ingleses durante el siglo XVII. 


Por lo que toca a los científicos católicos en los Es- 
tados Unidos, el padre J. M. Cooper decía en 1945 
que “estaría poco dispuesto a defender la tesis de 
que el 5, e incluso el 3 por ciento del liderazgo en 
la ciencia y la erudición norteamericanas, sea cató- 
lico. Empero. los católicos constituimos algo así como 
un 20 por ciento de la población total” (Commonweal, 
vol. 42. págs. 147-49; citado por B. Barber, 1952, pá- 


gina 136). 
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dio grandes sumas para hacer traducir la Bib]; 
estableció una cátedra de teología, y se t la, 
el trabajo de aprender griego, hebreo Me 
caldeo para poder leer las Escrituras iik el ie: . 
nal. El botánico Grew también estudió h ebe 
El gran Newton escribió un libro sobre e] A = 
calipsis (Merton, 1930, págs. 464-65) 14, Po- 
Obsérvese, sin embargo, que para el prop; 
Calvino el adelanto de la ciencia no era a 
meta, de la misma manera que no lo era el e 
lanto del capitalismo. La transformación de i 
doctrina originaria tuvo consecuencias prácti En 
en ambos campos. Además, ambos dominios cas 
taban ciertamente interconectados, pues el a a 
ce comercial ayudaba a la ciencia y ésta ayudaba 
a la industria. ú 
Menos aún deseó o previó Calvino el socava 
miento de la religión al cual contribuyó induda. 
blemente el adelanto de la ciencia. Éste reduce 
inevitablemente la “necesidad” de aquella parte 
de la religión técnicamente llamada magia. Pero 
tiene también para la religión consecuencias de 
más largo alcance. (Ver Parsons, 1951, páginas 
516-17, cap. VIIL) La línea entre lo empírico 


14 Ese testimonio ayuda también a defender la te- 
sis de Weber de que el calvinismo fue un aliciente 
para el comercio: si la religión puede afectar una 
actividad “mundana”, puede también influir sobre 
otra. Merton agrega la importante observación de 
que hay tanto influencias indirectas como directas. 
Por ejemplo, un adelanto de la ciencia pura que 
podría haber sido descubierto como resultado del celo 
por saber el plan racional de Dios para el universo, 
podría haber sido útil más adelante, cuando los hom- 
bres de ciencia intentaran resolver un problema prat- 


tico de la industria. 
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v lo no empírico fluctúa. Algunas creencias reli- 
n . del hombre y de la 
giosas acerca del origen omp 1a 
tierra, que en las sociedades primitivas 0 a 

Edad Media estaban seguramente en el reino de 
lo no empírico han sido puestas en tela de a” 
o no confirmadas por la ciencia moderna. EM 
este sentido hay un conflicto implícito, que 4 
veces se hace agudo, y otras permanece latente, 
entre religión y ciencia. Antes era obvio” que 
este planeta, la tierra, es el centro del universo 
y que el hombre fue creado para dominar a la 
tierra. Pero la astronomía moderna presenta un 
cuadro muy diferente, sobre la. base de la evi- 
dencia empírica. Este cuadro será modificado en 
los detalles, pero podemos estar totalmente se- 
guros de que la cómoda concepción antigua ha 
desaparecido para siempre. De manera similar, 
la biología ha formulado una teoría de la evolu- 
ción más que aceptable, aunque no lo haya 
demostrado en detalle. Alfred North Whitehead 
solía decir que el hombre, que se había consi- 
derado un poco inferior a los ángeles, debió 

adaptarse repentinamente a la idea de ser un 
poco superior a los monos. No es que las antl- 
guas concepciones religiosas hayan sido descar- 
tadas y negadas, sólo se han tornado menos acep- 
tables para una imaginación informada. En un 
brillante pasaje de su Heavenly City of the 

Eighteenth Century Philosophers (1932), Carl 
Becker dice que difícilmente sería posible refu- 
tar la teoría de Tomás de Aquino sobre las rela- 
ciones entre Dios, el Papa y el emperador; pero 

los cambios que se han producido en la organi- 
zación política y en el pensamiento político desde 
la época de Aquino han traído consigo un “clima 
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n” tan diferente que los problemas que 
ban a Aquino parecen actualmente des. 
importancia; pocos teóricos de hoy, 
están lo bastante interesados en ellos para preo- 
cuparse por refutar su teoria. Esta idea del “q]j. 
ma de opinión” es quiza vaga, pero apunta a 
un fenómeno complejo que es bastante real. 
En general, el conocimiento empírico es tan 
importante para toda sociedad que cualquier 
adelanto será aceptado a menos que haya moti- 
vos específicos para resistirlo. Los logros tangi- 
bles de la ciencia impresionan a todos los que 
llegan a tomar conciencia de ellos. Incluso el 
estudio sociológico y psicológico de la religión, 
aunque sus resultados son menos espectaculares, 
tendrá probablemente algún efecto sobre las 
creencias religiosas, al ofrecer una perspectiva 
nueva. La ciencia, por tener un fundamento em. 
pírico, no puede ceder ante la religión y seguir 
siendo ciencia; pero la religión puede ceder y 
seguir siendo religión. 


de opinió 
preocupa 
provistos de 


POLÍTICA Y RELIGIÓN 


Es inevitable que la religión y la política se 
afecten recíprocamente. Aun una religión tan 
extramundana que aparte a Sus adherentes de 
la política, afecta los intereses políticos, pues sus 
adherentes se encuentran políticamente neutra- 
lizados; dejan libre el campo para los que real- 
mente persiguen metas politicas. Además, quie- 
nes se encuentran comprometidos políticamente 
hacen con frecuencia difícil que los gramos 
danos sean neutrales. Por ejemplo, en epoca e 


.. 
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guerra es probable que los pacifistas religiogos 
se vean sujetos a presiones para obtener su Co- 
operación. Generalmente hay, sin embargo, una 
interacción más directa entre las instituciones 
o intereses políticos y religiosos. 

Como hemos visto, las instituciones políticas 
están a menudo sancionadas por la religión. El 
emperador de China era sagrado, y Sus funcio- 
narios tenían el prestigio debido a su prepara- 
ción religiosa. La casta gobernante de la India 
estaba sancionada por el brahmanismo. En Ja- 
pón, hasta 1945, el Estado o Santuario Shintoísta 
era un culto religioso que apoyaba directamente 
al gobierno; el emperador era adorado como un 
dios, y entre los espíritus reverenciados ritual- 
mente estaban los de los hombres que habían 
dado su vida en la guerra por el Japón. En 
Francia se suponía que los reyes gobernaban por 
derecho divino. En Inglaterra, aún hoy el mo- 
narca disfruta de cierto carácter sagrado con- 
ferido por la teoría del derecho divino. La 
oración del arzobispo de Canterbury en la coro- 
nación de Jorge VI entretejió símbolos sagrados 
y reales: “Oh, Dios, corona de los fieles; ben- 
dice... y santifica a éste tu servidor Jorge, 
nuestro rey... a través del Rey eterno, Jesu- 
cristo nuestro Señor. Amén”. 

Es claro, pues, que en los casos mencionados 
la gente que creía en la religión estaba hasta 
cierto punto comprometida a apoyar al gobierno. 
Pero también es verdad que la misma religión 
exigía en alguna medida que el gobierno apo- 
yara al pueblo. El emperador de China era res- 
ponsable del control de las inundaciones y el 
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. y de la protección de las fronteras; si 
hambre, Y lir con sus deberes, se consideraba 
no po e perdido el “mandato del cielo”; en 
e ha? rcunstancias, la religión justificaba la 
ciertas ón. En la India, los chatrias tenían dere- 
revo eligiosoS para ocupar su posicion, pero la 
misma religión defendía el sistema de castas 
como un todo; por consiguiente, la religión tam. 
bién restringía un tanto la libertad de acción de 
la casta gobernante. Como hemos visto, los 
brahmanes tenían una Posición clave, Para Luis 
XIV de Francia, la religión no podia jamás jus- 
tificar la revolución, Por mas mal que un rey 
de Francia pudiera tratar a Sus súbditos; pero la 
religión imponía al rey algunos deberes para 
con Dios, y estos deberes afectaban a los súbdi- 
tos del rey. “Con los supuestos que tenia, la idea 
de Luis de sus deberes para Con Sus súbditos era 
perfectamente lógica. Habia heredado Francia, 
de la misma manera que cualquier otro caba- 
Jlero francés podía heredar un feudo; era su pro- 
piedad, siempre bajo la protección de Dios, y era 
su deber conducirse como un virtuoso e ilus- 
trado seigneur” (W. H. Lewis, 1954, pág. 30). En 
otras palabras, así como la religión santificaba 
al rey, santificaba también en cierta medida los 
derechos de sus súbditos o de algunos de Sus 
súbditos. Aunque monarca “absoluto”, Luis es- 
taba en realidad encargado de defender un sis- 
tema institucional que, innecesario es decirlo, 
era más favorable a algunos de sus súbditos que 


a otros. | 
Los casos que hemos considerado son ejemplos 


de una relación relativamente estable entre la, 


à 
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religión y las instituciones políticas. A la larga, 
empero, las relaciones sociales nunca son, por 
supuesto, estáticas. Un ejemplo especialmente 
sorprendente de cómo pueden interactuar relí- 
gión y política para producir un cambio en la 
religión misma es el de la historia del judaísmo 
prerrabínico. De acuerdo con el mito, el dios 
hebreo Jahvé había hecho un acuerdo (berith) 
con Abraham, en el cual Jahvé prometía pros- 
peridad a los descendientes de Abraham en Pa- 
lestina si éstos sólo lo adoraban a él y seguian 
sus mandamientos. Pero en 722 a. C. Asiria con- 
quistó Israel y envió al exilio a miles de israe- 
litas; en 609 el faraón egipcio venció en Megiddo 
a las fuerzas del otro reino hebreo, Judá; en 
605 Judá cayó bajo la dominación de Babilonia, 
y en 586 los babilonios destruyeron a Jerusalén 
con su templo. 

Estos sucesos no eran imprevistos: los peque- 
ños reinos difícilmente podían sobrevivir contra 
estos poderosos imperios. Pero los acontecimien- 
tos ocurridos crearon un problema religioso, 
pues debían ser explicados sin menoscabo del 
gran pacto. Los profetas (Amós, Oseas, Isaías, 
Miqueas, Jeremías, Ezequiel, el segundo Isaías 
y otros), que vivieron aproximadamente entre 
750 y 550, se ocuparon de una interpretación re- 
ligiosa de la situación política. El movimiento 
profético transformó en efecto a Jahvé, de dios 
de los hebreos, uno entre los muchos dioses de: 
universo, en el único Dios universal; pues los 
profetas siguieron la línea interpretativa de que 
la situación de los dos reinos hebreos se debía 
al fracaso de los reyes (especialmente) de vivir 
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formidad con el berith con e Nes A T 
en conform trictamente a Jahvé, algunos de los 
deana T bían casado con extranjeras que ado- 
reyes se ha E extranjeros, y dependian de tra- 
raban a diose tener la libertad de los reinos. 
tados para ieta Jahvé estaba de hecho recu- 
Según los OSOS imperios para castigar a los 
rriendo a po fracaso en vivir de conformidad 
hebreos por su é se había convertido en Dios 


cto; Jahve se- de ; 

con el pa 1 Este cambio religioso se debía, pues, 
u a la tradición religiosa misma (el 
parcia 


pacto) y en parte al impacto de la política in- 
ternacional. jé la situación política in- 
cp po oracios, Los profetas se 
ados por Dios; pero no = ocu- 
e status institucionalizados, y 

pantar de SEa al poder real. Además, con 
eendi profetizaban condenas. Por consi- 
iente, a menudo eran atacados fisicamente y 
0 les impedía dirigirse al pueblo. Hasta cierto 
E to. sin embargo, las autoridades políticas te- 
Pia MA los profetas a causa de sus supuestos 
O mágicos. El pueblo bajo los escuchaba 
a cierta simpatía (aunque no siempre), por- 
que generalmente los profetas ofrecían alguna 
esperanza para la época que siguiera al castigo 
de Jahvé, y también porque los profetas lanza- 
ban sus invectivas especialmente contra los re- 
yes, algunos de los cuales gozaban de amplia 
impopularidad, debido a la magnificencia e in- 
moralidad de sus cortes, especialmente porque 
ese lujo se sustentaba sobre pesados impuestos 
y duros trabajos. Sobre todo, los profetas esta- 


terna en los 
sentían inspir 


me 


neen 


se AR A mn aea A r a Me 
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ban legitimados por su fanática defensa del 
pacto y la ley (Torá). Por esta razón no se les 
oponian los levitas, intérpretes oficiales de la 
ley. También los defendían unas pocas familias 
piadosas y destacadas. 

De tal manera los profetas fueron influidos 
por la situación política interna y externa de los 
reinos. Pero no sería correcto decir que la polí- 
tica fue por consiguiente causante del surgi- 
miento del monoteísmo. Por estar religiosa- 
mente motivados, los profetas, a menudo, tenían 
exigencias totalmente inoportunas y faltas de 
realismo desde un punto de vista politico. Los 
sucesos políticos fueron, empero, importantes 
para convertir al monoteísmo en algo más que 
la concepción de unos pocos intelectuales, como 
lo fue por ejemplo en Grecia. La desastrosa si- 
tuación política de los israelitas les dio a todos 
un profundo interés por la profecía, de la misma 
manera que había creado a los propios profetas 
un problema religioso. Por lo tanto, los profetas 
pudieron influir profundamente sobre el judais- 
mo y, a través de éste, sobre el cristianismo e 
islamismo (Weber, 1952, caps. XI, XII). 

Otro ejemplo de la interacción entre la reli- 
gión y la política es la difusión de la Reforma 
protestante. Como su nombre lo indica, la Re- 
forma surgió en parte de la insatisfacción con la 
mundanidad de la iglesia católica de la época, 
pero contó también con el apoyo de los príncipes 
que deseaban sacudirse el poder político del pa- 
pado. Intereses religiosos, ambición política y 
nacionalismo se combinaron para hacer posible 
la Reforma. Numerosas iglesias nacionales y 
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socos atestiguan la influencia 
otros grupos ere TA religión. De hecho, algu- 
de la politica como la confesión de Westmins- 
nos credos, pe y la confesión de Augsburgo 
ter Sa configuraron parcialmente con la 
(lutera s 


tj Niebuhr, 1929 
“ayuda” de líderes políticos ( 
. ¡ió la política ilus- 
. iz e la religion y 
La relacion entre 12 lesia” al cual nos hemos 
“dilema de la 18 , 
tra el “dl Este dilema puede hacerse más 
referido antes. estatal, especialmente 
al los sacerdotes juegan 
i7á para una en la cu 1 
quiza p destacado en los asuntos seculares del 
un papel si un régimen político se torna impo- 
gobierno. a asocia en la mente del pueblo con 
"y S e 
pei estatal —asociación que no puede dejar 
n r inevitable— entonces la oposicion el NN 
de pa uede expresarse en forma de anticleri- 
er con o sin la formación de Sectas D po 
a movimientos religiosos. La iglesia católica 
gl sea estaba tan estrechamente vinculada 
pa el ancien régime que la Nevo nition Sri- 
pas se opuso a la iglesia casi tanto como a la 
monarquía Voltaire solía finalizar sus cartas 
. > ) 
con las palabras “aplastad a la tame , pues 
llamaba así a la iglesia. Para el momento T j 
en un país donde existe una iglesia estatal se 
Te lonaria 
desarrollado una situación revolucionaria, la 
iglesia está tan comprometida con el statu quo 
—como propietaria, como control del sistema 
educacional, como poseedora de privilegios CS- 
peciales en las cortes y de inmunidades cae 
les tales como la exención de impuestos y de 
servicio militar— que la revolución carecerla de 


poe 
a? 
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sentido si la iglesia hubiera de quedar intacta, Al 
saber esto, es seguro que los altos prelados al 
menos se contarán entre los principales sostenes 
del régimen existente. Para atacar al régimen el 
revolucionario debe atacar también al clero. 

Los revolucionarios franceses inventaron una 
nueva religión poco satisfactoria —el deismo— 
dedicado a la diosa de la “razón” y a la “natu- 
raleza”. Al mismo tiempo, no sentían necesidad 
de discriminar en sus ataques contra el clero; 
eran arrolladores. Los revolucionarios rusos te- 
nían también una ideología con rasgos casi reli- 
giosos (por ejemplo, cierta concepción del deter- 
minismo de la historia), y por supuesto no sólo 
despojaron a la iglesia ortodoxa sino que con- 
tinuaron con su propaganda en contra de todas 
las religiones, excepto su propia cuasi religión. 
La rebelión T'ai P'ing (1850-64), en la cual 
murieron millones de chinos y que sólo fue 
sometida con ayuda británica, estuvo también 


inspirada, en parte, por una nueva religión. El 
lider, un místico influido por las misiones pro- 


testantes, llamó al territorio por él conquistado 
el Reino Celestial de la Gran Paz. 


Todas estas revoluciones o intentos de revo- 
lución implican dos rasgos sorprendentes: ata- 
que a la religión establecida, y adhesión a una 
nueva religión o cuasi religión. La razón esencial 
del ataque a la antigua religión ya la hemos vis- 
to: la religión antigua (o su organización institu- 
cionalizada) se ha convertido en un baluarte de 
los intereses del régimen político establecido. 
Las funciones de la nueva religión o cuasi reli- 
sion son, primero, ayudar a reducir el elemento 
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¿LE aber: santifi Í 

bil , a Saber: Micar y asi esta. 
5 TI orden institucional, incluyendo por 
puesto, el orden político. Esto significa a su 


lo o peo od i AA 

ces e los intereses 
creados de parte de la población. Tan fuerte es 
la influencia no racional (emocional) del orden 
institucional religiosamente sancionado que los 
que podrían haber ganado algo atacándolo sien- 
ten cierta culpa de hacerlo. Su posición frente 
a dicho orden es ambivalente: “alienados” de él, 
pero también ligados a él, aunque irracional- 
mente, si se considera su propio status en la 
vida y su bienestar total. El mismo salvajismo 
con que los revolucionarios atacan al orden Pm 
titucional, su apoyo religioso simbólico y iy 
defensores, incluso el clero, puede ser tomado 


=- =-  — u a e 
o — ~= 


emme- o m e o m —— - 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGION Y LA MORAL 


como evidencia psicológica de la arnbivalencia 
de los revolucionarios; para poder atacar, deren 
vencer prirnero su propia resistencia: de aquí 
que, en términos psicológicos, sobreactúan. Psi- 
cológicamente, el aspecto religioso 0 cuasi reli- 
cioso del movimiento revolucionario ofrece un 
sustituto del aspecto cuasi religiozo del orden 
institucional y también una justificación para 
atacarlo. Estas funciones psicológicas (para 125 
personalidades de los revolucionarios) permiten 
a su vez que la nueva religión o cuasi religión 
tenga una función social, a saber: contribuir 2 
la integración y moral del rnovimiento TEVOLMU- 
cionario ?”. g 

La “separación entre la iglesia y el Estado”, 
tal como existe (imperfectamente) en los Esta- 
dos Unidos, libera hasta cierto punto a los gru- 

os religiosos de la carga, a la vez que de la 
ayuda del gobierno. La “separación” no signi- 
fica, por cierto, que la religión y la politica no 
interactúan. No tenemos más que pensar en el 
“dilema de la iglesia” tal como lo enfrentan las 
“denominaciones”. 

Donde la “separación de la iglesia y el Estado” 
está institucionalizada, como en los Estados Uni. 
dos, la expansión de la iglesia católica romana 
tiende a ser considerada como una amenaza al 
orden institucional. En Francia, por ejemplo, 
donde la separación de la iglesia y el Estado se 


15 Una de las intuiciones de Durkheim es que las 
instituciones sociales tienen un aspecto cuasi religioso 
(1947). El análisis que hacemos en el texto de la 
ambivalencia de los movimientos revolucionarios se 
basa en buena medida sobre Parsons, 1951, caps. T y $. 
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logró recién en 1905, el anticlericalismo era aún 
una de las posiciones activas del Partido Radical 
Socialista durante toda la existencia de la Ter- 
cera República. Esta arraigada actitud de des- 
confianza se debía al hecho de que la mayor 
parte de la jerarquía eclesiástica en Francia ha- 
bía sido realista durante largo tiempo, y se había 
negado a aceptar la forma de gobierno republi- 
cana. Después de la Segunda Guerra Mundial 
volvió a surgir el anticlericalismo cuando el par- 
tido católico trató de restablecer el control 
eclesiástico en las escuelas. 

En los Estados Unidos, anticatolicismo no era 
en un principio lo mismo que anticlericalismo. 
Era en parte el prejuicio de un país predomi- 
nantemente protestante, y fue reforzado por la 
supuesta inferioridad cultural de los inmigran- 
tes católicos de Irlanda, Italia, Polonia y otros 
países. Sin embargo, con el correr del tiempo, 
estos últimos inmigrantes católicos naturalmen- 
te se americanizaron, y con ello adquirieron más 
familiaridad con el sistema político y una posi- 
ción más segura en lo político y en lo religioso. 

Quizás el problema, o la serie de problemas 
religiosos más importantes que se han planteado 
en la política norteamericana tenga que ver con 
la relación entre el gobierno y las escuelas reli- 
giosas. En 1930 la Corte Suprema dictaminó que 
el Estado de Luisiana no había violado la Cons- 
titución cuando promulgó una ley que “orde- 
naba al Consejo Estatai de Educación proveer 
«textos escolares a los niños de las escuelas, li- 
bres de costo» ”, estuvieran los niños en escuelas 
públicas o en escuelas religiosas privadas. En 
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1947 la Corte Suprema (5 a 4) dictaminó que el 
stado de Nueva Jersey no había violado la 
Constitución cuando promulgó una ley “autori- 
zando a los distritos escolares locales a que ase- 
guraran a los niños transporte gratuito desde y 
hacia todas las escuelas no pagas” (McSorley, 
1947, pág. 509). Probablemente, la Corte no es- 
taba más dividida en esta cuestión que el pueblo 
norteamericano. El problema es tan discutido 
que difícilmente se puede decir algo sin parecer 
parcial; y es tan importante que difícilmente se 
pueda ser otra cosa que parcial. Si bien es cierto 
que en los Estados Unidos existen todavía pre- 
juicios de los protestantes contra los católicos 
y de los católicos contra los protestantes, la po- 
sición que se adopte en lo tocante al problema de 
las escuelas no descansa necesariamente sobre el 
prejuicio en el sentido habitual: “prejuicio” 
implica generalmente una distorsión subyacente 
de los hechos, tan grande que sin ella la actitud 
en cuestión sería sustancialmente diferente; pero 
es posible aprobar la ley de Luisiana o de Nueva 
Jersey —o deplorarla— sin que necesariamente 
hayamos de distorsionar mucho los hechos. 

Sin entrar en todo lo que la cuestión implica, 
aventuraremos cuatro comentarios: 

l. La discutida enmienda constitucional (“El 
Congreso no promulgará ley alguna con respecto 
a un establecimiento religioso, o prohibiendo el 
libre ejercicio de la misma”) es tan ambigua 
que poco cuesta hacer que los argumentos en pro 
de cualquiera de los aspectos del problema de las 
escuelas parezcan forzados, fuera de lugar o 
ridículos, 
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igøgnifi ienda no es la 

2. El significado de la enmien l 
cuestión más importante desde el punto stos 
iológico. La Corte Suprema se desdijo a 
o Es partes más explicitas de la Constitu- 
ción. Además, es posible, dentro de la ley, cam- 


biar la Constitución. 

3. Es improbable que quienes proponen la 
ayuda estatal a las escuelas religiosas se confor- 
men con las leyes de Luisiana y Nueva Jersey, 
o que estas leyes se limiten a estos Estados. 

4. Si se establece una tendencia, podría dar 
como resultado profundos cambios en nuestra 
sociedad. En 1952 había 8.358 escuelas elementa- 
les parroquiales católico-romanas en los Estados 
Unidos, contra unas 3.000 guarderías, jardines 
de infantes y escuelas elementales ligados a igle- 
sias protestantes. Las escuelas elementales cato- 
licas tenían 2.692.706 alumnos, y las protestantes 
alrededor de 187.000 (B. Y. Landis, ed., 1954, 
pág. 297). Excepto para la educación superior, la 
mayoría de las escuelas religiosas judias son su- 
plementarias de las escuelas públicas; estas 
clases vespertinas aumentan en número e im- 
portancia. (Ver el artículo sobre “Educación 
religiosa” en el último Britannica Book of the 
Year.) Si se mantiene la tendencia a mas es- 
cuelas religiosas, la sociedad estará inevitable- 
mente más dividida. Quizás el mayor peligro sea 
que la parte no católica de la poblacion, por 
temor, pueda sobrerreaccionar ante la expansion 
de la educación católica y la tendencia creciente 
a apartarse aun más del ideal de separación de 


la iglesia y el Estado. 
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FUNCIONES SOCIALES DE LA 
RELIGIÓN 


Las funciones sociales de la religión, tanto 
para el propio grupo religioso como para la so- 
ciedad, pueden ser clasificadas como contribu- 
ciones al mantenimiento de pautas, manejo de 
tensiones e integración. 


Integración por medio de valores 


La integración de una sociedad parece depen- 
der de varias cosas: valores comunes o casi co- 
munes; amplia aceptación de normas, prescrip- 
tivas y proscriptivas; compatibilidad mutua de 
estas normas institucionalizadas; un casi mono- 
polio de los medios de fuerza en el gobierno o, 
al menos, una potencial concentración de la 
fuerza en las autoridades reconocidas en la so- 
ciedad. La religión no es nunca el único poder 
integrador, pero contribuye a la integración. 
Casi universalmente, tiene una parte importante 
en la cristalización, simbolización y refuerzo de 
normas y valores comunes. 

Los diez mandamientos del judaísmo y cris- 
tianismo, por ejemplo, son deberes religiosos, 
algunos de los cuales son al mismo tiempo mora- 
les. El mandamiento de adorar a un único Dios 
es solamente religioso, y no tiene conexión di- 
recta con las pautas de interacción entre los se- 
res humanos; pero el mandamiento de no robar 
es moral al mismo tiempo que religioso, dado 
que define una pauta social, al menos en tér- 
minos negativos. Este mandamiento será proba- 
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blemente interpretado como si significara “Res- 
peta los derechos de propiedad reconocidos en 
la sociedad”; de tal modo reforzara en última 
instancia la institución social de la propiedad, de 
cualquier manera que se la defina socialmente, 
Sin embargo, a menudo la religión defiende más 
explicitamente las pautas institucionales, como 
lo vimos en nuestra discusión del parentesco y 
la política en relación con la religión. La si- 
guiente proposición acerca de la religión en 
zonas rurales del Japón destaca muy bien sus 
funciones integradoras: 


Consiste fundamentalmente en un cuerpo de rl- 
tual y creencia que puede ser clasificado bajo dos 
amplios encabezamientos: 1) la serie de festivi- 
dades estacionales asociadas con las deidades agri- 
colas y de otros tipos, que se celebran sobre la 
base de los vecindarios; 2) la adoración de los 
antepasados, realizada sobre la base del paren- 
tesco. 

Estos dos aspectos de la vida religiosa sirven a 
las siguientes funciones: 1) dar reconocimiento 
ritual a cosas de valor social para la sociedad, 
p. ej., el arroz, la seda, el viento, el agua, la vida 
humana; 2) reforzar las relaciones sociales de los 
grupos involucrados. especialmente el grupo local 
y el grupo de parentesco (a veces hay deidades 
especiales vinculadas también con los grupos ocu- 
pacionales, tales como los carpinteros): 3) dar al 
individuo a) un sentimiento de dependencia del 
grupo, al enfatizar sus deberes para con él, y b) 
un sentimiento de seguridad como miembro del 
grupo, enfatizando así sus derechos como miembro, 
Un hombre que tiene pocos parientes, o que vive 
aislado del grupo local. es un pobre hombre, un 
mendigo, un nadie (Embree, 1941, pag. 109). 


A menudo —quizá siempre— las diferencias 
religiosas en el seno de una sociedad producen 
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tensión o conflicto, es decir, son desorganizado- 
ras más bien que integradoras para la sociedad 
como tal, 

Estrictamente hablando, esta afirmación es 
supersimplificada. Dos religiones acentúan a ve. 
ces los mismos valores o valores similares, al 
mismo tiempo que otros que son diferentes y 
quizás incompatibles. De tal modo en algunos 
aspectos una religión puede ser integradora para 
la sociedad, mientras que en otros es desorga- 
nizadora. 

Además, incluso cuando hay una sola religión, 
puede haber algunos campos de tensión, y hasta 
de lucha crónica, entre la religión organizada y 
las autoridades políticas. En tales casos, por 
ejemplo en Europa occidental durante la Edad 
Media, se requeriría un análisis detallado para 
arribar a alguna conclusión en lo tocante al 
equilibrio de los aspectos integradores y des- 
organizadores de la religión. Es difícil creer, sin 
embargo, que la “cristiandad” medieval habría 
tenido tanta unidad como la tuvo, sin el cristia- 


nismo. La religión es inequívocamente inte- 
gradora cuando se funde la autoridad política y 


la religiosa. 

Como hemos recalcado en otras ocasiones, las 
funciones son relativas a determinados grupos o 
subgrupos. Además, es necesario especificar los 
aspectos de la estructura grupal a cuya estabili- 
dad contribuye una pauta (norma o práctica) 
determinada. Finalmente, es necesario no olvi- 
dar que los aspectos particulares de la estruc- 
tura social para los cuales es funcional una 
pauta determinada, pueden o no ser “buenos” 
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desde el punto de vista de todos. Repitamos que 
las funciones son ciertas consecuencias objetivas 
para un sistema social, independientemente de 
su evaluación. El credo y ritual de una secta de 
“eruzados” que siguen a un recién aparecido pro. 
feta pueden ser funcionales en cierta forma para 
la secta misma, pero en alguna medida disfun- 
cionales para la sociedad total. Al ofrecer satis- 
facciones a sus miembros, empero, muchas sec- 
tas tranquilas del tipo de las que buscan el 
aislamiento pueden cambiar sentimientos poten. 
cialmente desorganizadores (por ejemplo, un 
sentimiento de injusticia secular) en formas 
relativamente inofensivas para la estructura so- 
cial establecida en la sociedad. 

A riesgo de exagerar las repeticiones, debe- 
mos acentuar que los conceptos de función y 
disfunción no implican valoración alguna. Decir 
que el confucianismo ayudó a la integración de 
China, o el brahmanismo a la de la India, no es 
aprobar ni desaprobar la forma de integración 
en cuestión, ni siquiera la integración per se. 
Es solamente una manera de establecer un hecho 
complejo. 

Un análisis funcional de un movimiento reli- 
gioso revolucionario (por ejemplo, el ejército 
revolucionario de Cromwell, la rebelión T'ai 
P'ing, alguno de los primeros movimientos pro- 
testantes) exige prestar atención especialmente 
cuidadosa a todo el sistema social que analiza- 
mos en un momento dado. La cultura de un mo- 
vimiento tal contribuye, como es obvio, a la 
unidad o integración del movimiento mismo. Es 
también evidente que el movimiento, en la me- 


pomo e. 
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dida en que tenga éxito, va a ser “disfuncional” 
para el orden tradicional de la sociedad, esto es, 
para algunos aspectos del mismo. Pero al mismo 
tiempo, la existencia misma de un movimiento 
revolucionario puede ser considerada como un 
sintoma en el orden tradicional. No se trata de 
visitantes de Marte, que vienen a desorganizar 
una anteriormente plácida utopía; es la culmi- 
nación de crecientes desacuerdos, desafectos, 
tensiones y conflictos generados en el curso del 
tiempo por (y dentro de) determinadas dispo- 
siciones sociales existentes en el propio orden 

social tradicional. Esta afirmación es una pero- 

grullada, pero señala la relatividad del análisis 

funcional; pues un movimiento revolucionario 

desorganiza más una sociedad que está ya mal 

integrada, y aun así puede dar como resultado un 

estado social más seguramente integrado, aun- 

que de manera diferente. En otras palabras, en 

una perspectiva temporal lo bastante amplia, 

un movimiento revolucionario determinado pue- 

de tener la función de reintegrar una sociedad. 

Para la sociedad considerada como un sistema 

social concreto, el movimiento revolucionario es 

pues simultáneamente funcional y disfuncional, 

según cual sea la estructura social que se tenga 

en cuenta al analizarlo, la tradicional o la nue- 

va 16. 


16 El doble aspecto de una revolución se expresa 
a veces comparandola con una fiebre en el cuerpo 
humano, Ver, por ejemplo, Crane Brinton, The Ana- 
tomy of Revolution (1938). La idea es que una reva- 
lución, como una fiebre, puede ser muy dolorosa, 
pero puede también ser necesaria, en ciertas condi- 
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En alguna medida hay equivalentes funcio- 
nales no religiosos de la religión, que también 
pueden ayudar a integrar una sociedad. El na- 
cionalismo y otras ideologías son o pueden ser 
integradoras. De hecho, algunos autores tratan 
el nacionalismo como una religión, con sus 
“semidioses”, “mitos” y “rituales”. (Ver C. J. H. 
Haves, 1926, cap. IV.) Hay religiones naciona- 
listas, tales como el shintoísmo en el Japón, pe- 
ro no todo nacionalismo es religioso en el sen- 
tido técnico. Una bandera nacional es un objeto 
“sagrado” solamente en sentido figurado: no 
representa realmente una entidad sobrenatural. 
Lo mismo sucede con los héroes nacionales y 
las ceremonias patrióticas. Los aspectos simbó- 
licos del nacionalismo son a menudo equivalen- 
tes no religiosos de algunos aspectos de la 
religión. A poco que reflexionemos sobre ello, 
veremos que cualquier grupo, siempre que exis- 
ta durante un tiempo suficiente, desarrollará 
símbolos de su integridad: pero el grupo y su 
integridad existen en el mundo empírico, 

Es verdad, sin embargo, que el nacionalismo 
y otras ideologías pueden tener aspectos cuasi 
religiosos. Además, como lo sugiere la tabla 3, 
puede haber continuidad histórica entre la re- 
ligión propiamente dicha y la ideología. A ve- 
ces se puede considerar la ideología como una 
forma secularizada de religión. Es innecesario 





ciones, para devolver la salud al “cuerpo” social, Ade- 
más, una revolución, en su clímax, hace grandes 
cambios, algunos de los cuales son luego anulados 
cuando la “fiebre” baja, 


n 


s 
p- - 


A ea <e re y 


SOCIOLOGÍA DE LA RELIGIÓN Y LA MORAL 235 


decir que tal afirmación no implica juicio de 
valor alguno acerca de la religión ni de la ideo- 
logía. La tabla 3 destaca el hecho de que las 
ideologías seculares pueden tener ciertas raíces 
en la religión. Esto vale para el conservadoris- 
mo tanto como para las ideologías radicales. En 
los Estados Unidos, el atractivo (sea el que fue- 
re) del comunismo, que por cierto es una ideo- 
logía revolucionaria y por consiguiente desvian- 
te, algo debe probablemente al hecho de que 
los comunistas tienen un puente, como dice 
Parsons (1951, cap. VII), hacia la ideología “ofi- 
cial” conservadora. Pretenden que el comunis- 
mo realizará valores que son ya aceptados (por 
ejemplo, la abundancia económica e igualdad 
de oportunidades) mejor que como lo ha logra- 
do el orden social existente. 


Moral, o manejo de tensiones 


La moral se puede definir como el nivel de 
motivación positiva para lograr metas grupales. 

La buena moral no es posible si las metas es- 
tán mal definidas o son conflictuales, o si pare- 
cen imposibles de alcanzar. Nuestro anterior 
análisis de la magia blanca, muestra que a 
menudo el mago puede mantener o devolver la 
moral. El ritual mágico enfatiza en primer lu- 
gar la importancia de las metas grupales. En 
segundo lugar, aumenta la confianza en que la 
acción tendrá éxito. La reducción o evitación 
de la ansiedad que el actor sentiría de otra ma- 
nera lo libera para poder realizar cualquier ac- 
ción racional que se abra ante él. 
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da). Se encuestó a cuatro divisiones en el Paci- 
fico y cuatro en Italia. A la pregunta ¿Cuánto 
lo ayudaron las oraciones, cuando la cosa an- 
daba mal?”, el 70 por ciento en el área del Pa- 
cífico y el 83 por ciento en el Mediterráneo res- 
pondieron que los ayudaba mucho; el 17 y el 
8 por ciento, respectivamente, dijeron que no 
servía de nada. Pero proporciones que iban del 
98 al 61 por ciento se sentían también animados 
por la idea de que “no podían «largarle el far- 
do» a los demás”, de que “había que acabar con 
esto para volver a casa”, por el “odio hacia el 
enemigo” y por la idea de “aquello por lo cual 
luchamos” o, en Italia, por “el significado de 
aquello por lo cual luchamos” (M. B. Smith, 
1949, pág. 174) *. 


17 “De estos datos recogidos en dos lugares de opc- 
raciones y dos campañas tan diferentes, emerge una 
imagen bastante coherente con respecto al tipo de 
persona que dijo aue la oración ayudaba mucho cuan- 
¿do «las cosas iban mal». En primer término, tales per- 
sonas parecen en general haber estado sometidas a 
un grado de tensión relativamente mayor que la 
minoría que dijo no haber encontrado que la plegaria 
ayudara mucho. Así, era probable que los hombres 
de infantería dijeran que la oración les ayudaba, más 
que los hombres de otras armas, y entre los infantes, 
era probable que quienes dijeron haber encontrado 
ayuda en la oración informaran también que habían 
visto despedazados a sus mejores amigos y que ha- 
bían sufrido varias veces personalmente ataques aé- 
reos o de artillería; situaciones todas especialmente 
difíciles de soportar, En segundo lugar, los que dije- 
ron que la oración los ayudaba mucho parecen haber 
dispuesto de menos recursos para manejar las ten- 
siones a que estuvieron sometidos. El que entraba a 
sustituir a los caídos, comparado con los miembros ori- 
ginarios de la unidad, podía obtener menos apoyo de 
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Integración por medio del control social 


Las funciones de control social son el anver- 
so de las funciones de mantenimiento de la mo- 
ral. En tanto que la moral tiene que ver con la 
motivación positiva para el logro de metas, el 
control social se refiere a la restricción, reduc- 
ción o eliminación de la motivación negativa, 
esto es, de las tendencias a desviarse de las pau- 
tas institucionalizadas. El mantenimiento de la 
moral y el control de la “alienación” y las ten- 
dencias desviantes están entrelazadas. Contro- 
lar las tendencias a la desviación significa o 
bien detectarlas en estado incipiente y reem- 
plazarlas por tendencias aceptables, o mante- 
ner la desviación dentro de límites e impedir 
que se difunda a otros individuos o subgrupos 

Cualquier organización social necesita meca- 
nismos de control social. Las organizaciones re- 
ligiosas no son una excepción. La religión no 
sólo define las expectativas morales de los 
miembros del grupo religioso sino que habitual- 
mente las impone. Como ya observamos. las 
sanciones especificamente religiosas se agregan 
a las puramente sociales. Además de las sancio- 
nes sobrenaturales en la otra vida, existen con 
frecuencia sanciones sobrenaturales en esta vi 
da, tales como la amenaza de enfer i 
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piedad. En la medida en que las sep 
definidas en el mr, dd > ere 

ismo tiempo nor 50 i i 
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tancia funcional también para la 5 

1a . 7 
“Se recordará que la religión Se ee 5o- 
bre el “problema” del mal, y que E 
formas de este problema es la anpa pei 
mérito y recompensa. La motivacio pa NA 
formarse a las pautas de roles a bu 
Dc a SlLestas recompensas no son 

ensas sociales. pl es | 
imediatas la estructura del p aro 
peligro: la gente disconforme puede 1 a 
cambiar el sistema o en alguna medida apa 
se de él. Naturalmente, esto sucede con > 
cia. Pero podría ser más frecuente aun sl lá 
gente no dispusiera de una manera de pS 
que trata la injusticia “mundana” como algo 
solamente aparente: todos los meritos ps 
adecuadamente recompensados en la otra vida. 
El calvinismo no aprueba en realidad el orden 
social existente, dado que evidentemente no es 
el reino de Dios sobre la tierra, que rr por 
venir. Pero en todo caso, esta idea agudiza el 
problema de la explicacion del mal, pues si e 
propio orden social es porci Tornin ma de 
tonces hay más mal para explicar. El ca nm 
mo declara que hay mucho mal en esta vi ay 
luego, por la doctrina de la pea rap pr 
ma de hecho que el mal de esta v1 A se co i 
nuará y no será compensado en la vida por v 
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nir. No es sorprendente que la doctrina de Cal- 
vino fuera pronto modificada en la práctica. En 
su forma originaria dejaba de satisfacer uno de 
los requisitos funcionales de cualquier religión, 

A veces se considera la desdicha en este mun- 
do como una manifestación del propio orden so- 
brenatural: la victima ha pecado secretamente 
o incluso inconscientemente, y es castigada. To- 
das las explicaciones religiosas de este tipo tie- 
nen en común la característica de no poder ser 
empíricamente comprobadas, y tienden a apar- 
tar la atención de las posibles explicaciones 
empíricas y, por lo tanto, de la crítica al orden 
social. 

Este aspecto de control social de la religión, 
junto a su tendencia a santificar la estructura 
social existente, hizo que los pensadores mar- 
xistas la llamaran “el opio del pueblo”. Sin 
embargo, debemos recordar una vez más que el 
análisis funcional no es de por sí valorativo. Si 
algo tiene o no cierta función, es una cuestión 
de hechos; cómo evaluamos la función es cosa 
que trasciende los hechos. 

En ningún dominio se presenta la función de 
control de la religión con más claridad que en 
la reacción ante la muerte. En este punto nos 
interesan sobre todo las funciones de control de 
la religión para los sistemas sociales. El dolien- 
te ocupa diversos status en la sociedad, lo que 
significa que ordinariamente tiene obligaciones 
de las cuales dependen otras personas, que es- 
peran que las cumpla. Tiene familia y trabajo, 
es ciudadano, etc. Las emociones que despierta 
la muerte de una persona importante son, con 
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expresión de Malinowski, Temin Es de- 
cir, apartan al doliente de los centros de su vi- 
da habitual, de las obligaciones que le impone 
su rol en los grupos. Una persona que sufre por 
la muerte de alguien sentirá probablemente que 
el esfuerzo es inútil, que nada vale la pena, que 
la vida carece de sentido. Tales sentimientos 
son centrífugos, y son una motivación incipiente 
para la desviación. El consuelo religioso en al- 
guna medida anticipa, y en alguna medida evi- 
ta, tales tendencias desviantes. El temporario 
status de doliente ofrece, hasta cierto punto, to- 
lerancia social. Luego el doliente es suavemen.- 
te presionado para que retome otra vez sus res- 
ponsabilidades normales, y posiblemente otras 
adicionales. Esto es, naturalmente, lo que im- 
porta para el mantenimiento de los sistemas 
sociales. En relación con esto, el período en que 
se permite el retraimiento es solamente una 
etapa o un paso en el proceso terapéutico y de 
control. En este aspecto, habitualmente el duelo 
es comparable con la atención médica: en ambos 
casos, la sociedad pone en claro que la desvia- 
ción se permite sobre la base de que debe ser 
temporaria, si es posible, y que el paciente ha- 
rá lo que pueda por recuperarse. La religión 
ayuda a ofrecer tanto la motivación necesaria 
como una pauta de reacción adecuada en medio 
de la crisis !8. 


18 Para un análisis que destaca las similitudes en- 
tre los procesos de duelo, enfermedad y otros tipos 
de desviación, ver Parsons, 1951, cap. 7. El duelo tiene 
también funciones integradoras. Á veces la religión 
(o simplemente el hábito) exige una exhibición de 
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| El auxilio al doliente es parte de la terca re- 

lisiosa más general que se llama a veces “cura 
de almas”. “Cura”, del latín cura, significa a la 
vez “curación” y “cuidado”. “Confesor”, “cape- 
llán”, “ministro”, “directeur de l'âme”, son to- 
dos términos que implican, entre otras cosas, la 
función de atender a la salud espiritual de los 
laicos. Ordinariamente el rol de “cura”, como lo 
muestra la literatura del cuidado pastoral, se 
considera importante para la integración y con- 
trol de personalidades (para usar un término 
secular): pero con respecto al sistema social, la 
cura de almas es esencialmente una función de 
control. Esto se destaca en el empleo de sancio- 
nes, desde la admonición y la eventual nega- 
ción de un sacramento hasta la excomunión. 
De hecho, la cuestión de si se debe o no exco- 
mulgar implica siempre cierto equilibrio entre 
la consideración del bienestar espiritual del 
miembro individual y la consideración de la in- 
tegridad de la organización religiosa. Como la 
mayoría de las funciones sociales de la religión, 
la función de control de la cura de almas está 
“latente” durante la mayor parte del tiempo; 
es decir que en buena medida los participantes 
no toman conciencia de ella. El esquema con- 
ceptual de la sociología nos ayuda a descubrir 
las funciones latentes de la estructura social. 





duelo aun cuando el dolor no exista. El periodo de 
duelo prescripto, que a menudo es muy específico, va- 
ria de acuerdo con la “proximidad” culturalmente 
definida del doliente y el difunto. La escala de duelo 


simboliza así la estructura social, y es de presumir 
que la refuerza, 
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LECTURAS RECOMENDADAS 


i ción al estudio comparativo de las re- 
nes e Max Weber es uno de los grandes HN 
de la sociología; ha sido traducida por Talcott ar- 
sons como The Protestant Ethic and the Spirit of 
Capitalism, Scribner's, 1930. Los estudios comparati- 
vos también han sido traducidos. Estos estudios son 
The Religion of China: Confucianism and Taoism, 
traducido por H. H. Gerth, Free Press, 1951; Ancient 
Judaism, traducido por H. H. Gerth y Don Martin- 
dale, Free Press, 1952; y The Religion of India: The 
Sociology of Hinduism and Buddhism, traducido por 
H. H. Gerth y Don Martindale, Free Press, 1958. Para 
un buen ensayo sobre las ideas de Weber, véase 
Talcott Parsons, The Structure of Social Action, Me 


'“aw-Hill, 1937, IIT parte (publicada ahora por Free 
o a Un bala de un estudioso e: 
an 


1949). l 
ele Fanfani Catholicism, Protestantism 
Capitalism, Sheed € Ward, 1935, contiene algunas 
críticas crradas a Weber, pero es bueno en lo refe- 
rente al catolicismo y a las formas “premodernas del 
capitalismo, C. T, Jonassen, “The Protestant Ethic 
and the Spirit of Capitalism in Norway”, Amer. So- 
ciol. Rev., diciembre 1947, vol, 12, págs. 676-86, analiza 
un caso del siglo diecinueve de la influencia religiosa 
sobre el desarrollo económico a la luz de la teoria 
de Weber. Para una buena introducción a las diferen- 
cias entre Marx y Weber, véase Norman Birnbaum, 
“Conflicting Interpretations of the Rise of Capitalism: 

Marx and Weber”, Brit. J. Sociol., junio 1953, vol. 4, 


págs. 125-41. 
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SOCIOLOGÍA. DE LA MORAL 


LA SOCIOLOGÍA Y EL PROBLEMA 
DE LA VIDA MORAL 


Gino Germani 


TRES PROPOSICIONES GENERALES DE LA 
SOCIOLOGÍA EN TORNO DE LA ÉTICA 


¿Cuál es el aporte de la sociología al proble- 
ma del comportamiento moral? Hay tres proposi- 
ciones generales que pueden formularse sobre la 
base de los datos que nos proporcionan las cien- 

bre, la sociología y la antropología 


cias del hom 
en particular. En primer lugar, nos referimos a 


la existencia de una enorme variedad de siste- 
mas morales. En segundo lugar, al hecho de que 
es posible tratar de establecer correlaciones en- 
tre el sistema moral de una sociedad y las otras 
partes de su estructura. Y, en tercer lugar, y co- 
mo consecuencia de lo anterior, aludimos a la 
actitud de relativismo cultural que asume la 
ciencia. Vamos a examinar separadamente estos 
tres puntos. 

Hay una enorme variedad de sistemas mora- 
les. Para una misma situación, diferentes socie- 
dades dan normas distintas, a menudo contra- 
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, . e Ye 
dictorias; lo que esta bien para ES ep 
mal para otras; lo que en una socieda 


prohibido, condenado de la manera mas extre- 
ma, en otra, en cambio, pu 


ede ser exaltado co- 
mo un valor positivo. Á medida que se am ido 
ampliando nuestros conocimientos de otras E 
ciedades y de otras épocas, se ha ido afirmando 
la evidencia de que, empíricamente, hay muy 
pocas normas realmente universales. Por ejem- 
plo, una de ellas es el tabú del incesto dentro 
de la familia nuclear. Efectivamente, en toda 
sociedad conocida, esta clase de incesto está 
prohibida. Aunque no deja de haber alguna ex- 
cepción, se trata de casos muy raros y de alcan- 
ces limitados, de manera que en general puede 
decirse, sobre la base de estudios hechos sobre 
una gran cantidad de culturas, que práctica- 
mente no existen casos en que este tipo de in- 
cesto esté permitido. Pero se trata de una uni- 
versalidad poco común; en general se observa 
una gran multiplicidad de sistemas morales fre- 
cuentemente opuestos o contradictorios. Y no 
sólo esto, la misma sociedad puede, en diferen- 
tes épocas, definir como buena y como mala la 
misma acción. Además, es posible que el mismo 
comportamiento pueda ser exaltado o condena- 
do según quién lo realice, o sea que haya dis- 
tintas morales para diferentes sectores de una 


' misma sociedad: lo que es honroso para el noble 
' puede ser condenable para el siervo o viceversa. 


En una palabra, la sociología y la antropologia 


nos descubren una enorme variedad de sistemas 


morales, los que muchas veces se revelan con- 


— 
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tradictorios en sus principios y en sus aplicacio- 
nes. 

Veamos ahora el segundo punto. Las ciencias 
del hombre tratan de hallar una explicación de 
los sistemas morales que existen en cada socie- 
dad; es decir, tratan de mostrar la existencia de 
una cierta estructura que vincula entre sí las 
diferentes manifestaciones de lo social. Según 
las ciencias del hombre no es el azar que un de- 
terminado sistema moral se acompañe de tal 
sistema político, educacional, religioso, econó. 
mico, etc. Se trata, entonces, de mostrar una 
conexión necesaria entre los varios sistemas. 
Por ejemplo, toda sociedad regula su equilibrio 
demográfico de alguna manera, influyendo so- 
bre el nivel de nacimientos o de muertes, Algu- 
nas sociedades acuden al infanticidio que, por 
supuesto, no es un procedimiento moralmente 
aceptable desde nuestra perspectiva. Otras 
sociedades, en cambio, usan procedimientos dis- 
tintos: evitan el matrimonio en edad temprana, 
postergan los matrimonios, limitan los matri- 
monios solamente al hijo primogénito, etc. Evi- 
dentemente, el infanticidio es para nuestra 
moral un crimen; en aquellas sociedades, en 
cambio, es parte de la estructura social. Los 
miembros de tal sociedad pueden seguir por com- 
pleto la función latente del infanticidio, pero el 
sociólogo trata de explicarlo: es decir, muestra 
que se trata de un tipo de regulación demográ- 
fica. Dado que el valor fundamental de la cien- 
cia es la verdad y que su propósito es el buscar 
lo que es y no lo que debe ser, la ciencia y, por 
consiguiente, la antropología, la sociología y 
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otras disciplinas, deben tomar una actitud neu- 
tral con respecto a los hechos que estudian. Por 
ejemplo, con respecto al infanticidio se limita a 
comprobar su existencia y a intentar explicar 
el porqué, manteniéndose neutral en cuanto al 
valor moral del fenómeno. Con esto llegamos al 
tercer punto, el relativismo cultural, Este se 
presenta como un requisito metodológico de la 
ciencia como tal, la que no podria alcanzar su 
fin si no fuera imparcial. Tal posición exige una 
actitud de neutralidad con respecto a los dife- 
rentes sistemas morales que caracterizan a las 
diferentes sociedades. 


RELATIVISMO METODOLÓGICO 
Y RELATIVISMO ÉTICO 


Ahora bien, de estos primeros resultados, en 
cuanto a los aportes de la ciencia surgen con- 
clusiones confusas y contradictorias en su apli- 
cación al problema del comportamiento, En 
realidad pueden extraerse consecuencias acep- 
tables y otras inaceptables. Veamos en primer 
lugar aquellas consecuencias que, a mi manera 
de ver, son inaceptables, Hay que agregar aqui 
que los fundamentos de su aceptación o no 


¿aceptación son de dos tipos: los del primer tipo 


no están en la ciencia misma sino que se basan 
sobre consideraciones éticas, religiosas, filosó- 
ficas, etc. Los del segundo tipo surgen, en cam- 
bio, de los resultados de la ciencia. Se trataría 
de consecuencias inaceptables en tanto la cien- 
cia no proporciona ninguna prueba en su favor. 
Las tres consecuencias inaceptables pueden 
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enumerarse como sigue: a) traducir el relati- 
vismo de la ciencia, que es un relativismo 
metodológico —y surge la necesidad de colocarse 
frente a los sistemas morales con una actitud 
imparcial—, en un relativismo ético, y negar 
entonces, en base a ello, la posibilidad de un 
sistema moral del validez absoluta. Hay un 
hiato aquí entre el ubicarse metodológicamente 
frente a la realidad social y estudiarla de modo 
imparcial, y la afirmación de una postura no ya 
en el campo de la ciencia, sino en el de los va- 
lores, e inferir de la coexistencia de sistemas de 
moral opuestos, vinculados con diversos sistemas 
sociales, la imposibilidad de establecer una es- 
cala objetiva, universalmente válida de valores 
morales. Quizás ello sea imposible, quizá sea po- 
sible, pero la ciencia nada puede decirnos. Tal 
es la primera consecuencia inaceptable. 

b) Afirmar la validez de un sistema moral 
tan sólo porque es histórica y sociológicamente 
explicable. En una palabra, aceptar todo lo que 
es simplemente porque es, lo que puede tradu- 
cirse facilmente en la sumisión a cualquier sis- 
tema por la única razón de haberlo explicado. 
Es una consecuencia (quizá no justificada) del 
historicismo. Lo que se afirma aquí es que la 
aceptación de esta posición no se funda en el 
conocimiento científico. Esto no autoriza de nin- 
guna manera para afirmar que los individuos 
de una sociedad deben (imperativo moral) 
aceptar el sistema moral allí imperante, tan só- 
lo porque se lo ha explicado sociológicamente. 

c) La tercera consecuencia inaceptable desde 
el punto de vista de los fundamentos científicos 
surge de lo siguiente: la ciencia no sólo trata de 
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explicar la existencia de cierta moral, sino que 
también se esfuerza por explicar los comporta- 
mientos individuales. De este modo analiza có- 
mo los individuos adquieren las normas morales 
y muestra que ello ocurre a través del proceso 
de internolización. El individuo, desde el mo- 
mento en que nace, recibe, a través de un pro- 
ceso (que permanece en parte inconsciente 
también para los individuos que lo circundan), 
todas sus convicciones morales. El centro de 
este proceso es la familia, y luego, otros grupos 
en los que el individuo se integra en etapas su- 
cesivas. A través de la interacción internaliza 
todas sus normas morales y las adquiere de una 


forma que escapa a su control consciente o por 


lo menos podría decirse que su voluntad es 
prácticamente nula al comienzo. Por lo tanto 
sería posible concluir que el individuo se for- 
ma a través de un proceso que escapa a su res- 
ponsabilidad. De esta manera la sociología y la 
antropología tratan de explicar tanto el com- 
portamiento normal como el anormal. Por 
ejemplo, pueden analizar el comportamiento de- 
lincuente sobre la base de factores ambienta- 
les. Así comprueban que los niños están más 


expuestos a volverse delincuentes si viven en 


ciertos barrios o pertenecen a determinadas 
clases o grupos, o si sus padres tienen tal o cual 
característica o si su familia está desorganizada, 
etcétera. 

De este esfuerzo de la ciencia en buscar causas, 
podría deducirse el carácter determinista de to- 
do comportamiento, y de ahi la inexistencia de 
la responsabilidad personal. Asi el problema 
que nos ocupa, el problema del comportamien- 


mamm na 
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to, estaria solucionado de antemano. porque ca- 
da uno tendría en sí los mecanismos fatales que 
lo impulsan a actuar de una manera o de otra. 
En algunos casos se ha tratado de reducir la 
explicación a términos biológicos, suponiendo 
ue la respuesta está dada por mecanismos con- 
genttos instintivos. Pero no solamente hay un 
Acterminismo biológico; también hay un deter- 
minismo de tipo social o cultural y se podría de- 
cir que, o bien por razones de constitución bio- 
lógica o bien en virtud de circunstancias socia- 
les y culturales, en virtud de las características 
de la sociedad en que uno vive, las acciones del 
individuo están predestinadas, sin opción posi- 
ble. 

Ahora bien, se mezclan aquí varios problemas, 
algunos de los cuales escapan a la ciencia. Vea- 
mos especialmente el problema del libre albe- 
drio. Lo que se puede afirmar respecto del 
mismo es que de ninguna manera la búsqueda 


de causas, que caracteriza a la ciencia, conduce 


necesariamente a un absoluto determinismo. 
La ciencia busca causas, indudablemente, pero 
los niveles en que se ponen las dos cuestiones 
—explicaciones sobre la base de causas y proble- 
mas de la libertad humana— son muy distintos y 
es incorrecto mezclarlos. Por otra parte, muchas 
de las proposiciones científicas son de carácter 
probabilístico o estadístico y esto sobre todo en 
sociología. Por lo tanto, la actitud explicativa 
de la sociologia no puede utilizarse para soste- 
ner sin más alguna forma de determinismo psi- 
cológico. Por otra parte, como va se indicó, la 
ciencia trata de explicar y buscar causas, pero 
no de justificar, Podemos explicar o tratar de 
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explicar por qué fueron asesinados seis millones 
de judíos en Alemania, pero tal explicación, 0 
sea el análisis de los mecanismos sociológicos 
psicológicos y otros que produjeron ese hecho, 
nada dice acerca de la validez moral del hecho 
mismo, 

Hasta aquí hemos formulado algunas conclu- 
siones negativas acerca de los aportes de la 
sociologia y de otras ciencias del hombre en ge- 
neral al problema del comportamiento: el relati- 

ta no puede em- 
plearse para fundamentar el relativismo ético. 
El carácter histórico y socialmente condicionado 
del sistema moral no puede asumirse como 
fundamento del relativismo ético. No puede in- 
vocerse para sostener la aceptación acrítica de 
las normas imperantes en cada lugar y momen- 
to; no puede utilizarse como una Justificación 
corriente que trató de explicar la acción humana 
sea posible una ética puramente racional, no se 
cuenta por ahora con el aporte de resultados 
científicos necesarios para su fundamentación. 


EL PROBLEMA DE LA RESPONSABILIDAD 
MORAL Y LOS GRADOS DE 
INDIVIDUACION 


Veamos ahora los aportes positivos que la so- 
ciología y otras ciencias del hombre pueden dar 
a la respuesta que buscamos. Partiremos del 
problema de la responsabilidad en relación con 
el grado de determinación del comportamiento, 
¿Hasta qué punto podemos considerarlo deter- 
minado y de qué manera podemos intentar un 
camino desde este ángulo para aclarar la cues- 
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tión que nos ocupa? Ya hemos visto que hay va- 
rias clases de determinismo. Fl determinismo 
biológico reduce el comportamiento a un juego 
de instintos. Como se sabe, ha habido toda una 
corriente que trató de explicar la acción humana 
sobre la base de una serie de respuestas no apren- 
didas. La reducía de este modo a puro meca- 
nismo biológico. Esta posición conduce a elimi- 
nar la noción de responsabilidad individual. Algo 
análogo ocurre con el determinismo social o 
cultural. Aquí se utilizan las correlaciones que 
se conocen entre las partes diferentes del sistema 
social o la influencia que ejercen las carac- 
terísticas de un grupo social para mostrar que, 
dentro de cada circunstancia dada, no hay elec- 
ción. La cadena de causas que explica una 
acción delincuente se transforma en una especie 
de fatalidad, una fatalidad que puede atribuirse 
al conjunto de las condiciones socioculturales 
imperantes. Ahora bien, en este punto el argu- 
mento que puede formularse es el siguiente; el 
razonamiento anterior se basa sobre el esquema 
causal que suele emplear la ciencia, pero tam- 
bién es verdad que, como resultado de su bús- 
queda, la ciencia descubre grados diferentes de 
determinación. Esto puede ilustrarse con un 
ejemplo extremo: se reconoce que el individuo 
disminuido en su aptitud de decidir y pensar 


por una malformación congénita o por una en- 


fermedad mental, no es responsable. En este ca- 
so se afirma que, dadas ciertas circunstancias o 
ciertas condiciones, no puede hablarse de res- 
ponsabilidad personal, porque el individuo no 
se halla en condiciones de autodeterminarse. A 
partir de un nivel de extrema determinación del 
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comportamiento, por condiciones que anulan la 
libertad del individuo, cs posible descubrir gra- 
dos variables de determinismo. Para ilustrar esta 
afirmación es necesario referirse al carácter 
histórico y socialmente condicionado que posee 
la individuación. Sin individuo autoconsciente, 
no hay responsabilidad personal. Ahora bien, la 
sociología, la psicología y la antropología muss- 
tran que existen grandes diferencias en cuanto 
a lo que podemos llamar el grado de individua- 
cion. Podría decirse, paradójicamente, que hay 
sociedades sin individuos. Muchas sociedades 
primitivas, quizás en alguna medida todas las so- 
ciedades primitivas, se caracterizaron por un 
grado de individuación mucho menor; en ellas 
el individuo se halla disuelto en el grupo. ¿Qué 
significa esto? Significa que, psicológicamente, 
la vivencia de sí mismo como entidad separada 
del grupo, se da en un nivel mucho menor. Se 
sabe a este respecto que la misma noción de 
cuerpo propio, la misma imagen corporal, difie- 
re considerablemente en las sociedades primiti- 
vas. Sabemos que hay cierto tipo de estructura 
social que facilita el surgimiento del individuo 
—es decir en términos psicológicos de expe- 
riencia subjetiva— y otro tipo que lo impide. 
En las sociedades primitivas no existe una 
conciencia clara del individuo como entidad 
separada de todos los demás. Es decir, que el 
individuo no es persona en el sentido moderno, 
no corresponde a la experiencia psicológica ni al 
significado que de ello tienen los hombres de 
hoy. Deseo insistir en que no me refiero aqui tan 
sólo a la noción del individuo como tal, concebi- 
da o implícita en un sistema jurídico o moral, 





| 
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sino también a la existencia psicológica au 
dividuo como ser autoconsciente y que se viv 
a sí mismo como separado de los demás. Es pre- 
cisamente esta existencia la que se ve facilitada 
o dificultada por diferentes tipos de estructura. 
Por otra parte observamos, y esto, ademas y> la 
antropología y la prehistoria, nos lo dice la his- 
toria, que en toda sociedad han existido grupos 
sociales más “individuados” que otros, y epocas 
en que el grado de individuación era mayor 
que en otras. Ahora bien, en términos generales 
(y este hecho está reflejado con distinto lenguaje 
en todas las tendencias sociológicas modernas) 
se sabe que en las sociedades del pasado un 
grado de mayor individuación estaba reservado 
solamente a los grupos de élite mientras que 
la masa se encontraba menos individuada. El 
hecho sociológico y psicológico se reflejaba 
también en lo legal; por ejemplo, no todos los 
seres humanos eran personas en algunas socie- 
dades o épocas. Había grandes sectores de la 
población cuyos integrantes no podían conside- 
rarse plenamente individuos o no lo eran en el 
mismo grado que las élites. Contrasta esta si- 
tuación con lo que ocurre en nuestra sociedad, 
que se caracteriza por el hecho de que el proce- 
so de individuación se difunde en grupos cada 
vez más amplios. 

Algunos, recordando los difundidos lugares 
comunes acerca del problema de la sociedad de 
masas, podrían objetar que, por el contrario, el 
mundo moderno acusa un avance de desperso- 
nalización. No es este el lugar para discutir tal 
aspecto, pero cualquiera sea el lado negativo o 
contradictorio que presenta la hora actual, tam- 
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bién es necesario y esencial reconocer que el 
tipo de estructura de la sociedad industrial en 
que vivimos es tal que facilita y al mismo tiem- 
po requiere un grado de individuacion muy alto 
y ello no solamente en las élites, como ocurria 
en el pasado, sino en grupos cada vez mayores 


de la población. 

Sería muy largo entrar 
mo y por qué ha ocurrido y 
racterísticas de este tipo de estructura. Desde 
el punto de vista de la psicología social, sabe- 
mos que no se es un individuo al nacer ni se 
llega a serlo en virtud de un proceso de mera 
maduración biológica. Por cierto hay algo en el 
organismo humano que posibilita la emergencia 
de la persona autoconsciente a partir del orga- 
nismo biológico. Pero el proceso de transforma- 
ción de este organismo en una persona que se 
reconoce como un “sí mismo” se verifica a tra- 
vés de un aprendizaje; necesita de un proceso 
de interacción dentro de la familia y de otros 
grupos sociales que proporcionan al individuo 
la posibilidad de autoidentificarse como un ser 
separado de los demás, como un yo frente al 
mundo. Se realiza principalmente a través de la 
asunción de roles de sí mismo, lo que permite 
alcanzar sucesivos niveles de objetivación. Lle- 
ga un momento en que el individuo es capaz de 
verse a sí mismo como los demás lo ven a él, a 
“objetivarse”. Ahora bien, se trata de un pro- 

e colocar al nivel de la concien- 


ceso que permit 
cia cierta parte de los elementos que contribu- 


yen a la determinación de la conducta, y de 
este modo facilita su posible “control”, es decir, 
contribuye a su posible superacion. Es en este 


ahora a describir có- 
cuáles son las ca- 
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a. que la acrecida identidad personal es u 

actor de libertad, de mayor capacidad de aut i 
determinación. Ahora bien, es obvio que i 
conciencia individuada representa la ¡ol “de 


toda actitud crítica 1 
responsa 
Pas acciones, y p ble hacia las pro- 


EL CRECIMIENTO DE LA RAC 
IONALI 
Y EL COMPORTAMIENTO HUMANO 


Retomando la alusión formulada hace un mo- 
mento, relativa a la evaluación pesimista de la 
llamada “sociedad de masas”, puede agregarse 
ahora una aclaración. No se trata de negar los 
abundantes escritos, teorías filosóficas, ensayos 
literarios, intentos de explicación cientifica ue 
ponen el énfasis sobre los procesos de des e 
nalización, de alienación, de pérdida de la iden. 
tidad personal que caracterizarían a nuestra so 
ciedad. Pero sí se afirma que tales formulacio- 
nes se vuelven inaceptables cuando se producen 
fuera de todo contexto, es decir, sin especificar 1 
criterios de evaluación sobre la base de los ele 
se juzga. Si asumimos el pasado como Ae a 
de referencia, es inevitable reconocer que la so- 
cicdad contemporánea se caracteriza precisa- 
mente por el hecho de que, por primera vez en 
la historia del hombre, grandes estratos de la 
población han alcanzado un nivel de individua- 
ción y de capacidad de autodeterminación que 
otrora estaba reservado únicamente a pequeños 
grupos de élite, o que incluso faltaba en éstos. 
Lo que ocurre con las formulaciones pesimistas 
es que, implicitamente, asumen un esquema de 
referencia distinto; no es el pasado sino el fu- 
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iali i Jor el 
turo: las nuevas potencialidades creadas 1 


tí a a 

avance reciente. El A u 
de masas” se plantea en pae ETS con cier- 
se diga explicitamente— en 1 ap paei 
tas metas posibles y que no han s le ali 
En el pasado hubiese sido AS ma 
de autodeterminación y de pe er 
(en los términos en cue este problem 
te en nuestra epoca). | fi 

En el pasado, la enorme mayoria de qe pr 
viduos se limitaba a cumplir pau ak Main 
prescriptivo, normas que fijaban ee vida 
y sólo una frente a cada situación. El mo Tera 
no estaba llamado a decidir, no se le pedia ad 
ción alguna. En nuestra sociedad, por Pp 
rio, en esferas crecientes de la activida per 
na, los individuos están obligados a decidir 
conscientemente aquello que en el pasado ep 
ba resuelto y de una vez para siempre, por la 
tradición. 


Un tema como el que estamos tratando, el - 
ma del comportamiento y las contribuciones 
y científi ue tanto abunda el 
telectuales y cientificas en q ele 
miento contemporaneo sobre cuestion 
Se est “orden no se concebiría dentro del mar- 
este bi 
co de una sociedad tradicional. La pregunta, 
«cómo debo comportarme” no existe en e s0- 
diedad o bien se la contesta de manera po al io 
te distinta de lo que ocurre ahora. La Ta k 
mportamiento está resuelta de por no. 
Quizá sea necesario interpretar la > me 
e 
consienada en libros sagrados, se po to 
dos no se decide sino que se ap ug bi 
e colocadas fuera de toda gocen . em a 
En cambio, el hombre actual debe 
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contestación, Y esta búsqueda re 
Jor sintoma del mayor grado de 
CION que se ha abierto en nuestr 
a Mayoría de los hombres. Ah 
logía y las ciencias sociales mı 
las condiciones estruc 
Nueva situació 


Presenta el me- 
autodetermina. 


a sociedad para 
ora bien, ] 
lestran « 


turales que 
ntonces rep 


a Socio- 
uáles sor 
crearon esa 
FAN contrasta con la del 
i eumos, se daba e 

para grupos de élite, los únicos Aia er 
poseían algún grado de autodeterminación (en 
el sentido psicológico). Así ocurría, por ejem- 
plo, para el filósofo, Los problemas que se plan- 
tea hoy el hombre de la calle son los mismos 
que en el sigl tes de Cristo discutían los 
filósofos Sriegos. ¿En qué medida estas discusio. 
nes alcanz s e incluso a los ciu- 
a gran mesa de los 
que vivía apartada de 
estaba apegada a 


era tal que no necesitaban adoptar decisiones. 
Es obvio que ello no significa que no hubiera 
desviaciones individuales; podía haber pecado- 
res, O Criminales, mas no había discusión sobre 
la norma misma. La diferencia no reside aquí 
en la aplicación o no aplicación de la norma, si- 
no en su validez. Lo que 


hoy la gente se pre- 
gunta y tiende a decidir p 


or sí misma no se lo 
preguntaba en el pasado. En relación con esas so- 


ciedades de tipo tradicional la tesis determinis- 
ta aparece por cierto más justificada que con 
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respecto a uesia o desde el nacimien 
ces que todo parecia A 
to e el mecanismo de la adquisición code 
mas fijaba de una vez pata siempre PoR 
de comportamiento que sI bien admitian 2 
ciones individuales, no admitian discusion ; 
acerca de su legitimidad, de su validez ii l 
Además, los determinantes del S a 
nunca llegaban a ser conscientes, por lo tanto 
actuaban de manera fatal sin evasion o supera- 
ción posible. 

Hay otro aspecto del problema que merece 
examinarse. Me refiero al enorme auge que hoy 
caracteriza a la psicología, al psicoanálisis y a 
las múltiples formas de psicoterapia y de con- 
cepto psicológico. ¿Qué son todas estas activi- 
dades, en un tiempo completamente desconocl- 
das, sino una respuesta a la necesidad de apoyo, 
necesidad que a su vez surge de la necesidad de 
decidir? El psicoanálisis y la psicoterapia en ge- 
neral son una respuesta a la problematización 
universal del comportamiento. El individuo se 
encuentra ante la necesidad de decidir y buscar 
de qué manera hacerlo. En este proceso descu- 
bre ciertas condiciones que son de algún modo 
“extrañas a él”, pero que si llegara a conocer (a 
revivir emocionalmente), podria superar y do- 
minar. Se trataría así de un intento de supera- 
ción de las circunstancias determinantes a tra- 
vés del autoconocimiento. Lo que se quiere lo- 
grar en cualquier forma de psicoterapia, en ge- 
neral, es alcanzar este conocimiento. No sola- 
mente conocimiento abstracto, racional, sino un 
conocimiento emocional, un revivir , lo que 
representa un intento de superación de aquellos 
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elementos determinan 
podrían “deformar” 

illustrar lo anterior co 


tes que de algún modo 
sus decisiones. Podemos 
u n un ejemplo. La - 
ción de una ideología eende de er i 
res. La pertenencia a un grupo social es uno de 
ellos. Dicha pertenencia predispone a la acepta- 
ción de ciertas orientaciones ideológicas y a re- 
chazar Otras. Pero no se trata de una determina- 
cion absoluta; a ese primer factor se agregan 
ps asi el psicoanálisis ha señalado elementos 
cr de las ideologías que se relacio- 
con el desarrollo emocional del individuo. 
Una determinada constelación familiar, y cier- 
tas situaciones en los primeros años de vida del 
sujeto, podrían llegar a expresarse en la vida 
adulta bajo una forma ideológica determinada 
Un individuo de la clase alta debería estar pre- 
dispuesto a ideologías conservadoras —y de he- 
cho eso ocurre con la mayoría de su clase— pe- 
ro las muchas “desviaciones individuales”, con 
respecto al comportamiento mayoritario del 
grupo, pueden explicarse en virtud de circuns- 
tancias emocionales. En este proceso, los deter- 
mmantes sociológicos, como la pertenencia a una 
clase, y los psicológicos, como las circunstancias 
emocionales, parecen eliminar toda intervención 
de un sujeto racional, que logra elegir, libre de 
presiones (por el simple ejercicio de su razón). 
El proceso de autoconocimiento implícito en el 
analisis y en otras formas de psicología profun- 
da apunta a liberar al individuo precisamente 
de esos determinantes, a través de la objetiva- 
ción de las circunstancias que han condicionado 
una actitud, que han impulsado hacia decisiones 
predeterminadas fuera del control consciente; 
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se logra una mayor capacidad de autodetermi- 
nación, un mayor grado de libertad e indepen- 
dencia con respecto a circunstancias “externas” 
al yo consciente. 

Con estas consideraciones llegamos a vislum- 
brar el tipo de contestación que podemos ex- 
traer de la sociologia y de otras ciencias del 
hombre: ellas no nos responden directamente a 
la pregunta acerca de “como comportarnos”, 
pero sí colocan la pregunta misma en su con- 
texto histórico y social, y de este modo iluminan 
su significado. Esa pregunta es posible en vir- 
tud de un proceso que tiende a otorgar al hom- 
bre un mayor grado de autodeterminación que 
le permite evadir la determinación fatal por 
parte de circunstancias que escapan a su con- 
trol consciente. La sociologia nos ha indicado 
que es posible alcanzar sucesivamente grados 
más elevados de autodeterminación, que ésta 
se halla condicionada por el tipo de estructura 
social. La psicología nos ha señalado un método 
a través del cual, dado un cierto contexto es- 
tructural de la sociedad, el individuo puede “li- 
berarse” progresivamente de trabas no cons- 
cientes y colocarse por encima de sus propias 
“circunstancias” sociales e individuales, Ya vi- 
mos que no se trata de procedimientos mecani- 
cos. No se logra la libertad por medio de pildo- 
ras. Es bien sabido que en la psicoterapia el su- 
jeto debe asumir un rol activo para alcanzar la 
curación o, más en general, el éxito en los pro- 
pósitos que lo movieron a acudir a esa clase de 
procedimientos. Esta insistencia sobre la parti- 
cipación activa es esencial, pues implica el re- 
conocimiento de la existencia de un sujeto ca- 
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paz de superar las circunst 
a Sus propias acciones —cireunstancias 
es y circunstancias individuales — y de 
lerlas a su control consciente. De coste 
adquiere una capacidad de 
minacon y de mayor 
también, por consiguic 
bilidad. 


En todo el proce 


ancias determinantes 
socia- 
SsOme- 
modo 
mayor autodeter- 
libertad individual y 
nte, de mayor responsa- 


so hay implícito otro 
| A > > elemen- 
to que apenas se mencionó hasta ahora: ] 


ZÓN. Solamente si concebimos a ese sujeto a 
como un sujeto dotado de razón, solamente en 
este supuesto, podemos considerar posible el 
proceso de superación y de autoliberación que 
se ha tratado de describir. La distinción, común 
en sociología y en psicología (aunque con dife- 
rentes nombres 


: ), entre racionalización y TUZO- 
namiento o explicación racional, es muy ilus- 
trativa a este respecto. Ha | 


rativ es y en ella una afirma- 
cion implicita del valor objetivo de la razón. La 
“racionalización” es, como se sabe, una explica- 
ción a base de argumentos de apariencia racio- 
nal que un sujeto i 


i proporciona de sus propias 
actitudes, comportamientos, decisiones. Pero se 
supone que las explicaciones conscientes —aun 


sinccras— no representan a las causas “reales” 
que impulsaron a la adopción de la actitud, la 
decisión, el comportamiento. Dichas causas 
“reales” corresponden, por el contrario, a cir- 
cunstancias determinantes, que escapan al con- 
trol consciente del sujeto y que éste desconoce. 
El proceso de autognosis (con sus requisitos 
cognoscitivos y emocionales) permite llevar al 
control consciente aquellos determinantes y 
asumir actitudes o decisiones no deformadas. De 
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este modo, a las racionalizaciones “a posteriori” 

las sustituyen razones conscientes y reales. Con 
terminología diferente, una conceptualización 
análoga hallamos en sociología y en antropolo- 
gia. 

Trataremos ahora de sintetizar las conclusio- 
nes que es posible extraer de los conocimientos 
sociológicos y de otras ciencias del hombre. No 
hemos obtenido aclaración alguna sobre cómo 
comportarnos concretamente. Pero sí se han lo- 
grado indicaciones acerca de las condiciones óp- 
timas que hacen posible una contestación libre, 
en alguna medida, de factores determinantes 
“externos” a la razón v a la voluntad consciente 
del individuo. No podemos afirmar, sobre la base 
de los resultados de la sociología o de la antro- 
pologia, que un sistema moral es mejor que otro, 
pero sí conocemos algo acerca de las condiciones 
más favorables para que el hombre pueda deci- 
dir basado en la razón y con libertad sobre estas 
cuestiones. Es obvio que la forma de valorar 
—como positivo o como negativo— este resulta- 
do es a su vez el producto de una valoración. 
Podemos, en efecto, poner en el centro de la 
discusión el valor de la decisión racional, el va- 
lor de la libertad y el valor del individuo. Para 
algunos, ni la razón, ni la libertad, ni el indi- 
viduo como persona que se autodetermina, re- 
presentan valores positivos. Esta decisión de 
aceptar o rechazar tales valores, una vez más, 
no puede apoyarse, por lo menos por ahora, en 
proposiciones científicas. Pero en la medida he 
que consideremos que una decisión autónoma mi 
individuo, fundada en la razón y en una mayor 
libertad en relación con las circunstancias deter- 
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minantes de tipo sociológico o psicológico, cons- 
tituye un objetivo valioso, digno de ser perse- 
guido, por cierto hallamos en la sociología y en 
las otras disciplinas alguna contestación utiliza- 
ble, Si creemos que la respuesta a la pregunta 
como comportarnos” no está tanto en la for- 
mulación precisa de un sistema de normas mo- 
rales concretas, sino en la indicación del camino 
optimo a través del cual sociedades e individuos 
pueden lograr el máximo posible de control ra- 
cional y consciente sobre las circunstancias de- 
terminantes de sus acciones, entonces las 
ciencias del hombre pueden —o podrán— pro- 
porcionar una contestación. Quizá no una res- 
puesta clara y definitiva, pero por cierto una 
orientación del camino a seguir y de las carac- 
terísticas generales de la estructura social más 
favorable a tal propósito y también de los mé- 
todos individuales que podrían adoptarse para 


lograr la liberación de la potencialidad personal 
de decisión consciente y racional. 
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